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ا تھے کت 


. دار الکتاب التبباتي. بیروت دار الکثاب اللساني یروت دار الکتاب اللمنادي سيروت دار الکتاب اللمتانی بيروت دارالکتاب اللبنانی سيروت دار الکتاب اللبئاني بیروت دار الکتاب اللبئاني برو 
وت دار الکتاب اللبثانی . سيروت دار الكتاب اللتاني-بروت دار الکتاب اللمتاني یروت دار الکتاب اللساني مروت دار الگتاب اللبئاني . ببروت دار الكتاب االبتاني ۔ بيروت دار الکٹاب اللبتائي .د 
۔دیروٹ دار الكتاب اللنتاني .ديروت نار الکٹاب اللدنائي بيروت دار الکتاب اللناني . بيروت دار الگتاب الثاني . سيروت دار الكتاب الثاني .ہووت دارالکتاب اللبناني .بيروت' دار الکتاب اللثاتة 
أني . بيروث دار الکتاب اللسياني .سيروت دار الكتاب اللساني . يروت دار الکتاب اللبئاني ۔ میروت دارالکتاب اللنناني.بیروت دارالكتاب اللمنائی ۔ بيروت دارالكتاب اللبئاني ‏ دبروت دارالكتاب الله 
لامنائي سيروت دار الكتاب اللتاني جروت دارالكتاب اللبباني ۔ ہوروت دارالكتاب اللسائي يروت دارالكتاب اللبئاني _بيروت دار الكتاب اللمناني . سيروت دار الكتاب اللبائی .سيروت دارالکتام 
اب اللمنائي. يروت دار الكتاب اللپثاىی . نوروت دارالكتاب اللبئادي -بیروت دار الکتاب اللمناني_ميروت دارالكتاب اللباني. يروت دارالكتاب اللمناني بيروت دار الکتاب اللباني .مروت بارالك 
كتا اللتاني ديروت دار الکتاب اللنئاني.نيروت دارالكتا اللبشي سيروت دار الكتاب اللنناني دوروت دارالكتاب اللنناني .بپروت دار الکتاب اللہنانی . بيروت دار الکتاب اللباني .بيروت دار 
ار الككتاب اللناني ‏ نروت دار الکتاب اللسانی ۔ ہوروٹ دار الكناب اللبتاني-نوروت. دار الکتاب اللبئائي .مروت دار الکتاب االستانی بيروت دار الکتاب اللبنائی ۔ بيروث دار الکتاب اللبناني .يروت 
> دار الکتاب اللسابی .بيروت دارالكتاب اللہنانی -بیروت دار الکتاب اللدئادي ‏ سپروت دار الكناب اللمناني . بوروت دار الكتاب الليتاني .مروت دار الکتاب اللنتاني . بيروت دار الکتاب اللاي برو 
بروت دارالكتام اللناي ديروت دارالكناب اللبئائي . ہوروت دار الکتاب اللناني . مروت دار الكتاب اللببائي . سوروت دار الكثاب اللتادي نبروت دار الكتاب اللنناني .مروت دار الکتاد اللبنأني.ر 
سوروت دار الگتاب ال تاني . مروت دار الکتاب الامثانی . ہووت دار الكناب اللمنائي يروت بار الكتاب اللبانی .نیزوت دار الکتاب اللبنادي _بيروت. بار الکتاب اللبباني ‏ ہووت دار الکتاب اللبلنم 
تانى ‏ سوروت دار الکتاب اللساني نیزوت دار الکتاب اللبئائي . بيروت دار الكتاب اللستاني ۔ بيروت دار الکتاب اللسابي -بیروت دار الکتاب اللبنانی _بيروت دار الکتاب اللباني .مروت دار الکتاب اللہ 
اللسائی .سوروت دار الكتاب لتاق . سوروت دار الکتاب اللدئاني . سيروت دار الکتاب الثاني يروت دارالكتاب اللنٹائی ۔ يروب دار المكناب اللنناني _بيروت دار الكتاب اللبنادي ہوروت دار الکتاب 
تاب اللمئادي ‏ سيروت دار الکتاب اللساني . ہوروت دار الکٹاب اللدشي نبروت دار الکطاب اللبئادي ‏ بپروت دارالکتاب اللدثائی ۔ جروت دار الکتاب اللدناني . سيروت دار الکتاب اللبثانی ۔ روت دار الگ 
لكتاب اللننانى ‏ سيروت دار الکتاب اللہثائی . سيروت دار الکٹاب اللبثانی -میرهت دار الکگتاب اللنتادي - یروت دار الككتاب اللبنابي . يروث دارالکنا اللساني . نروت دار الکتاب اللبئاني .بيرهت دارا 
۔ارالکتاب اللسنادم سيروت دار الکٹاب اللنناني سيروت دار السکتاب اللمناني ۔ وروت دار السكتاب اللبئاني يروت دارالكتاب اللبنائي . جروت دارالكتاب الثاني . بوت دار الکتاب اللبئاني ‏ بيرهت ١‏ 
ث دار الگٹاپ الم نابي . يروت دار الکتاب اللساني .سيروت دار الگتٹاب اللبايي ۔ بيروت دار الکتاب اللنتاني ۔ ہوروت دار الکتاب اللثانی ۔ سيروت دار الکتاب اللمتابي بيرهت دار الكتاب اللبناني .بير 
يروب دارالکتاب اللسانی .يروت دار الكتام الابئاني موروت دار الکتاب اللبئاني سيروت بارالکتاب اللسائی . سيروت دارالكتاب اللبناني ۔ ہوروت دارالكتاب اللنتاني بيروت دار الكتابالليئاني. 
٩‏ .سوروت د ار الکتاب النتاني .بو دار الکٹاب اللساني .ور ونم دار الکتاب اللباني .یروت دار الکتاب اللبناني ‏ ببروت دار الکتاب اللبناني .مروت دار الكتاب اللبتاني . بيروت دار الاب اللبناء 
اني ۔ بيروت دار الکتاب اللستانی .مروت دار الکتاب اللسابي . سر وت دار الک تاب اللبانی ‏ سيروت دارالكئاب اللبئاني ۔ جروت دار الكناب اللباني . يروت دار الكتاب اللبناني . بروت +.ارالکتاب|| 
دالا اني ۔ ہوروت دارالکٹاب اللپبانی ۔ يروث دار الكتاب الل اني .پر و دار الککتاب اللہ تاي .یروت دار الکتاب اللببابي .بيروت دار الكتاب اللساني .بچروت دار الكناب الاباني ۔ہوروت دارالسكنا 
کتاب الابتاني .یروت دار الكنا اللاي نروت دارالكتابياللبئاني :برهت ار الكناب اللباني ےمجرت دار الكتاب اللاي ۔ سروت دار الكثاب اللنناني ‏ بيروث دار الکٹاب اللبناني ‏ ببروت بارال 
الکتاب اللسنانی . سيروث دار الکتاب اللبائی ۔ بيروت دار الكهتاب الاساني ‏ نروت دار الکگتاب اللسادي سوروت دار الکتاب اللمتاني . يروت دار الکتاب اللبئاني .سيروب دار الکٹاب اللپثانی ہم وت با 
دار الكناب اللسنائى .سروت دارالکتا ب اللبباني ‏ مروت داركتاب اللسانه .يروت دار الکتاب اللتانی سيروت داوالكتاب اللبناني ‏ .يروت دار الکتاب اللبنائي . بيروت دار الکتاب اللباني-بروت 
پٹ دار الكتاب الادناني .یروت دار الکتاب الأمنائي سیروت دار الکتاب الاء بان يروت دار الکتاب اللساني -میروت دار الكتاب اللبنائم . يروت دار الکتاب اللبتانم ۔ برهت دارالكناب اللبنانه .بی 
ديروت دار الككتاب اللبئابي ‏ يروت دار الکتاب اللباني .وروت دار الگتاب اللمتابي . يروب د ار الكتاب اللبانی ۔ ميرو سار الکتاب اللباني . ہوروت دار الکتاب اللبناني .روت دارالكعناب اللبئاني. 
ي. سيروت بار الکتاب اللسانی۔ بوروت بارالکتاب الل اني ۔ سيروت دار الکتاب اللسابي .سيروت دار الگٹات اللمتاني .يروب دار الکتاب اللباني .روت دار الگتاب اللبنائي .مروت دار الکتاب اللبٹاا 
لاني ۔بیروت دار الكناب اللبناني سوروت دار الاب الابثائی .ہر وت دار الک تاب اللبئاني .يروب دار الکتاب اللبباني سروت دار الكتاب اللنتاني . بيروت دار الککتاب اللبنائي , دوروت دارالکتاب الا 
باللبائي .ديروت دار الكتاب اللتاني . سيروث دار الكتاب اللبنايي ۔ ہوروت دار الکتاب ال انى ۔ بيروت دار الکتاب اللمتزني ‏ بیروت دار الکتاب اللباني وروت دار الکتاب اللبناني .بو وٹ دارالكتاء 
قتاب اللنتادي سيروت دار الکتاب اللبئاني . بيروت دار الکتاب اللبناني ‏ بیروت ب ار الكتاب اللناني .نيروت بارالکتاب| سيروت دار الکگتاپ اللبئاني . ہیوت دار الکتاب اللسثائي . بيروت دارالد 
الکتاب اللسانی ۔ جروت بار الکتاب اللباني .ديروت دار الکتاب اللنناني ‏ بوروت دار الکتاب اللباني . يروت دار الكتاب الأمنادي ‏ يرويت دار المکتاب اللبناني .بیروت دا رالکتاب اللبيادي .بيرهت دار 
دار الكناب اللٹانی سيروت دار المكتاب اللساني يروث دار الگٹاب اللنتاني . نبروث دار الگتابب اللبئابي یروت دار الگتاپ اللایی يروت دار الكعتاب اللبناني . بيروت دار الكتاب اللبئادي. سيروت 
وٹ دار الكتاب اللبناني .نيروت دار الكتاب اللسائي .جروت دار الکتاب اللننانه -مپروت دار الكتاب اللباني .یروت دار الکٹاب اللناني. يروت دار الکتاب اللبنانی .بيروت دار الکتاب اللبائی ۔ہر 
ديروت دارالکٹاب اللنثانى ۔ بروت دار الكتاب االیثانی .مروت دار الكناب اللب‌اني .یروت دار الکتاب اللبباني سيروت دار الکتاب اللباني ‏ بيروت دار الکتاب اللبئائي . يروت دار الکٹاب اللہنانی 
ه ميروت دار الكتاب اللسابة .م وت دار الکتاب اللبائی ۔ بيروث دار الكتاب اللنتاني .مرود- دار الكتاب اللنابى . یروت دار الکتاب اللباني . ہیوت دار الکتاب اللبناني بوروت دار الکتاب اللب 
لبئابي سروت دار الكتاب اللدائہ .سيروت دار الكناب الل تايي .يروت دار الکتاب اللنانى .نو وت دار الکتاب اللببابي . ببروت دار الگتاب اللبانم ۔ ہووت دار الکااب اللبئائي . بيروت دارالكناب 
دالا انم . بيروت دار الكتاب اللٹانی ‏ سيروت دار الکتاب اللبناني سيروت دار الکتاب اللبناني .. بروة. دار الكتاب اللباني . روت دار الكتاب اللباني .بيروت دارالکتاب اللہناني يروت دار الگ 
متا اللسانم ‏ یروت دارالكتاب الله نانم ۔موروت دار الكتاب الاءنائع. جروت دار الکتاب الليناني . بيروت دار الکتاب اللينادي . پروت دار الکتاب اللبئائي ۔ سوروت دار الکتاب اللبئاني ۔پروت دارأ 
رالكتاب الان . روث دارالكتاب اللننابى .سيروت دار ااکتا,.اللباني-بروت دارالكتاب الا: ٩۲‏ بيروت دار الکٹاب اللبباني ‏ ہووت دار الگٹاب اللبتاني بر وت دار الاب اللبناني .مروت و 
. دار الگٹاپ الاسانه .یروت بارالکتاب اللببابي مروت دار الکٹاب اللسایی ہیروت ,۱ ی ۱ عت دار الكتاب اللبناني ‏ بيروت دار الکتاب اللبتاني . بيروت دار الکتاب اللساني ,بيرم 
روت دار الگتاب اللبباية. . سير وٹ دار المعتاب انانم .دير وت بارالکتاب اللبنانى ۔ء سب ر3 , د دار الکثاب اللبنادي .بيروت دار الکٹاب اللبانی . ببروت دار الکتاب اللہنائی .ہو 
.سيروت دار الکتاب اللبئانى .یروت دار الکتاب اللیٹائم نيروت دار الکتاب الل" کت عت ب ارالکتاب اللبئائي . يروت دار الکثاب الامناني -بروت دار الکٹاب اللبناني 
بي یروت دار الکتاب اللسانی.بیروت دار الگتاب اللننانى ۔ نروت دارالكتاء وت دار الطاب اللبناتي. ہوروت دار الگااب اللمثاني ‏ بیروت دار الگٹاب الاب 
لادء برو دار الگ ناب الل اه ۔نروت دار الگ ثاب ال نان .تروت دار اليج نروت بارالکتاب‌اللسانی .بيروت دار الکگٹا ۔ االبانی .نرو دار الككئاب! 
اللسيائي . سروت دار الکتاب اللبئائى ‏ روت دار الکتاب ال نابي بيروت دا سيروت دار الکتاب اللبنائي. . سبروت دار العکناب الابناني . بيروت دارالگتاء 
کٹاب اللنائى بے وٹ بار الکٹاب اللنبائى .يروت دارالكتاب اللنناني يروت 0 انی .یروت دار الکتاب اللبنائي , جروت دار لد ثاب اللبئائي . سيروت دارالط 
, الكتاب اللسنانم سيروت دارالكتاب اللمنابي ۔ سيروت دار الکتاب اللبادي .نی ۱۳9 ۳ اللباني . بيروت دار الکتاب اللمنائم . بيروث دار الكتاب اللساني . بيروت دار 
دار الگتاب اللانی .يروت دارالكتاب اللثانی ۔ نبروت دار الد گثاب اللمنانى.ء كيت 0 0 متاب‌اللباني .يروت دار الکتاب اللبنابي سروت بار الکتاب اللببائم .جروت 
وت دار الكثاب اللثانی نروت دار الكباب الثاني روي دا الک یاب اللسانى 7 8 ارالکتاب اللسانی نروب دار الکتاب الا ی. روث دار الكباب اللنتائي.ت 
نوت دارالکتاب‌اللنانه. مرت دار الكئاب اللسنائي .مروت دار الکتاب الامناب يي 7 روت دارالکتاب اللسانی ۔ نروت دار الكتاب اللنتادي نروت دار الکتاب اللاي 
سيروت دار الگتاب اللدثابى .جروت دارالگٹاب الابايي ۔ نروت بار الكتاب اللا بسح - یہ نک جروت دار الكفتاب اللسانہ ۔ نير وت دار الكتاب الاننانى ۔ بروت دار الکتاب الب 
مروت دار الكتات الاماني سروت دار الکتاب اللسانی .بيروت بارالکتاب اللبانى. ۔ عتاب اللسانى . سوروت دار الگٹاب اللنايم. ‏ بيروت دار الكتاب اللساني .مروت دار الاب 
ي بو وت دارالكثات اللنناني ۔ نروت دار الاب اللبايي ,یروت :.ار الكباب اللناه. .بمروت ١‏ ار الكتاب اللسائی . سيروت دار الكتاب اللتايي نیزوت دار الضعتاب اللسانی بير وت دار الک 
نانى .نروت بار الکتاب اللسانى .نير وت دارالكنا؛ اللنثانی ۔ پروت بار الکتاد اللپثانہ .نيروءت دارالکٹاب اللبثانی .بيروت. دار الگتاب اللببانى .. رود دار الگثات اللنناني .بيروت. دارا 
ب اللمنائى روب دار الکتاب الامنادف -نیروت دار الکتاب اللبباني ۔ نروت دار الک ناب اللتانی-سروت دار الكتاب اللنتاني . بيروت دار الکتاب اللبنابي ‏ نروت دار الکتاب الله ماني .مروت و 
بلکتات اللسانہ .ديروت دار الگٹاب اللبانہ۔ .نروت دار الكثاب اللنائي نر وت دار الکتاب الا اني ٠.‏ جروت دارالگٹاء .اللمنانه .دم وٹ دار الکتاب اللنابي . بيروث دار الکتا اللسناني ,ہبرو؛ 
ك دارالكنا الأنانه . سيروت دار اك عا الاء تأنه .ديروت دارالكتاب اللسانھ بر وب دار الک تاب االبنانة .تروب دار الکتاب الأنابي يروث بار الكتاب اللمناني .بيروت دارالكتاب اللباني م 
سروت .ار الکفتاد اللنثانى ‏ بر وت دارالكتاب اللمنائي روت د ار الگتاب اللمنانى .رونت د أرالدنا»_الاء.ثاني ., مروت دار الکتاب اللنناني .تيروت دار السكتاب اللبناني, ہوروت دار الكئاب اللبناني 
به نيروث بارالكابالانابى بي وت دا الكناء_الأبنابى. .مروت دار الفكناء .الل انی .دم و تد ار الدكتان اللستانی . مروت ار العجتا ۔االسائي ۔ ديروت دار الكنام الئان نم وت بار الکٹاب اللبنا 
الیثانہ . مروت دار التعبات_اللبايى .يمرو دار الگا الا نایک موی بار الکناب الابانه شرو دار الیگ باب اللسانی ‏ ,یرو ۲ : ار ال تاب اللبانی .نیزوت دا ااکٹاب الاسانی .بير وت دار الکتاب| 
آپ الاسایی دم وت دار الکتا اللبانہ .ديروت د ار الگتاہ الأ حانہ . وى دارالگٹاپ االسنانج .. م وب دار الکتاب اللنانى بي وت دار الكتاب اللسابی-بپروت .ار الگٹاب اللببابح.. ديروت ندار الگا 
گناب الا انه د مروت دار الكتاب الليايي .روت دار الده‌قاب اللدنانى .روت ذا الگاالیثانی يرت بارالکتاتالامنانی .دم وت دار الکتاب الاسايي ,مروت دار الکتاب‌اللبايي ,نو" داراا 
آرالگٹاپالا ان .وب نار الگٹاہ۔ الا تاه -» روب دار الگٹاب اللسانھ .دور وت دار الد اء الامايم ۔ پیرو. دارالكتاب اللہ انهم .روت دارالکتان. اللبنائي . یروث دار الکتاب اللساني . مروت + 
. ار الکتاء الا بانج مه وت ١‏ ار ال قاب الله اي .د رود“ مار الکتاب اللپانی .تروت ١‏ ار الگٹان اللسابه, مروت دارال خا الا ابه سپروٹ دار الککتاب اللناني .سيروت دار الککتاپ اللب‌اني یرو 
روت دار الاب الل باج جروت د ار ال نان الا انی .نم وہ دار اتا الا جا سم وت ار الداہمٹاب االبانی .سو وٹ د ار الگاب الا با ۴ ,جروت دار الكناء, ال بایی سروت بارالکتام اللبايي ٠.‏ 
.جروت دارالعط الل هی مروت ارال عثاء االاثانہ .ء م مت دار الات الل بانج ۔ نروت عار الکتاب الاء مانم .یروت دارالعه تا الا ای .نرود مار ال داب الا حانی سروت داار الکتاب اللساب 
ابه .وروت ١‏ ار الد اء۔الا انی سرحت ارالد كناد الادمادگ يروب دار ال تاپ اللبايی سروت دارالد جاب الل نابج .تروت ؛ اراله عاد الا ماک میت هت با الا خثاد الاج رو - ارال گاب الا 
الليبايي ۔ نروت دار الگنات االنشه.. ر وت دار الدکتاب الام ایک رواٹ دار الکتاب الاسائیے يروث دار الكتاب االدنانگ .يرو" دار الفتات الاب‌ایه نرو ؛ از الہ اب الل ای ٠م‏ وت دار الگتاء 
تاب الا انح .»وروت باراد نل اللا ...ہو دارالعاب الادانی مروت دار العا ال انج ۔ نروت د ارال مات الايتايي ., مي د ارالصدعاب۱1ء مان سيروت : ار العشناد. الا اد روب بارالط 
لگٹاء۔ االسانم سروم از اادعیار الاما ہیی ١‏ ارالدکتاب ال باج .نير وت دارالكتاب اللنابى بو وی دار التكتا, اللبانہ ٠.‏ مروت دارالگکتاں الامنانه بی و سار الگذاب الاءءابي .مروت دار 
ار الد عنااللبيانى روب داز ال میات اللبنات؟ رر د اراتا الابانی مروت بار الدک‌تایب|للننات: سروت نار المقتاب الاد .تروت دار ال تاد الاء ماد ی يروت دار الدکتاي اللسانه .يروت 
ےار الگا الاسانی مروت دارالگطناں الا زی ارللہ“ ا الا امھ ۔ہ مرت مار الماد الل نا ر وت دار الگا اللبانہ ,روت دار ادتبا اللستاني, يروب ؛ ار الگ تاب اللسانم .بير 
موت ا ارااه ا الال رو ارال كاد الا مات ,دود ارالٹ يان الل تایه رو ۔ مار الک یات الا ناد کم تروت دار الع ماب اللناتج نیرو + ارالەتاء الا اني سروت دار الگٹاب اللدنانی ده 
نم وت دار الد عات اللسایۃ .نرو ١‏ ارا ءاب اللباء :ےا رون ار الدگاب الله اھ .مروت ار الگا الاء مان مروت دار الگتاب الان ۔ تروء _ دا الاب اللبانہ, روت دارالکتا اللا 
ا8 سره ار ال عاب الا ایهم وت ر ارادا الا انج »روت دارالگثاء الله ایی مروت دارال ہاب الله انه . ؛ روت دار اله > ثاب اللبانہ تم وٹ د ار الگ ناب الاء اتی .سيروت دار اكتاب الام 
ااانه تروب ١‏ ارال شاه الامتایی مروت و از ااد تیاه اللثاني روب د ارال“ نا اللا .برف ١‏ ار الیگ اء۔ الاء نايك یور ون" د ار الکٹابپ الایاٹم ,ج وہ دا الگثاب الله اني .نت روت د ارالکااه 
ا لاء موی اراد ل الاڈ نوی دارالہ مان اللداء کب وت ار ال میات الأبنانى ري ٠١‏ الث الام ایم رود ارال جا الل انه يروي ارالدہوتابالا حانہ موی ارالك 
لا حا الله درم ار اف عا الا عار .سروت سا الذعتان الل اھ يمو , دا الگا اال نع نی و ارال حاساللعادبتۃ يرو دار ال كاب الل انج من ور . دار الدمه‌تاب اال يانم .تنروت دار 
از لاد عبات الأريايى رو ناراك مل الا ای .تروب ارالدڈاب الادانٹ ‏ مروت د ار الگا الا اج مرو :ارال تاب الل تایه مه و آرالدعاب اللہ بابق رون دار الد٭ثا الله انه دم ور 
از الخما الل فة توت تلزال عا الهم ,روت ١‏ ارالکعتاه الالام يروك ارال ا الا حانج ,رم مارالکتاد,الاء اء تروت بارالعکقام اللنطرة مرو د رالا ااانه می١‏ 
منت ناراك یام الل U‏ مره ارال ءا الل ایک ينيو دا اله ا ال انح .يمو ارالد عط الل ان محروت ‏ ارال طر الا أيه يبرو ارااه ا ۔الا اھ مرو ء ارال شاه اااص 
موه ارال he‏ الاء اث يوت ,اال عل الم مرچ دا اه تام الا تایه دم م ماوالد دا اللدشة دمه ارالد تا الليطه يمو :لمان اال ناگ نع ود ,ارال لالا 
باه an.‏ اراد قبل ال باه ید ارال تا الاڈ مرو مار الگا متا سر و دار الوی‌اي الل امم مروت اال تا اللا ۶ ره :ارال “ا الاء انث :مود م ارالد هدام | 
اله توت لارال ا ال اا٤‏ تيت ارال اه الا لے مروت مار الا كام اللتطيى يموت ناراك عل الا لم نمو دار الکتاب ال انم دب و ار الاک اباالنا ا رو ١‏ ارالك 
على الل ما ٤‏ مرو مارا همه الم با و مین ت ارال عیام لللمطليى روب اوااد عبات الاه نة تحرو ارال “ءا الل لمم .ري مار اله یاه الل اام رو ار الد گا ۔الاء بانھ۔۔ روہ ارال 
له حا الا یادن وه ارال همه الا ارف جي اراله ماه الا اة ہروس ے دارالد“دتا ۔الل اد رو مار الدصا, ال انى بروں ‏ ارالثخاء۔الاء انث رو۔ ار الكة ام اللسانۃ .رو ہپ 
از لاد »بای الل ا ره ارال عتا ال تا تير ارال لاال اند نہ وت نار الا تاب الاڈ يعوب ,ارال داب الایتای جروت ارالك ہا اللبانھ تنروت ذا الگ ای الا عانہ ۔ رود 
, ارال عا الما رر ارال حا الا اج ارہ :ازال یات الل ایک يروت ١‏ ار الگناء۔ الہ انه ہم دار الگتاب الاء انم .یروت دار الک ٹا الا اند مجروت .ار الكناب الاء ای مہ 
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اللبنائي ‏ بيروت دار الكناب لباق بيروت. دار المكتاب اللٹائی۔ بیروت دار الكناب نان مروت دار الکتاب اللبناني ‏ وروت دارالكتاب الليتاتي .برهت دار الكتاب اللبانی۔ بوت دار الكمتاب تابر 
تاب اللبنلتي بيرهت دارالکٹاب الابثانی يروت دارالكثاب اللباني بيرهت دارالكتاب اللیٹاني -بووت دار الككتاب اللبئاني ۔ ديروت دارالکتاب الثاني بيرهت دار الکتاب اللسائی ۔ بوروت دار الکتاب اللبناني 
اکتاب اٹاہثانی۔ نيرمت دار الکتاب اللبناني ‏ يروت دار الکتاب اللبناني سيروت دار الکتاب الستاني ۔ ہووت دار الكتاب اللساني سيروت دار الكثاب اللسائي. ميروت دارالكتاب اللملتي سيروت دار الکتاب الب 
بارالکتاب اللبئائي وروت دار الکتاب اللناني_نبروت سار العكتاب اللنٹائی سوروت دار الكتاب اللدتاني . ديروت دارالكتاب اللساني .سيروت دار الكتاب اللبناني . ديروت دار الکتاب اللہتانی ۔ہوروت' دارالکتاب 
ت دارال تب اللبتأني ‏ يروت دار الگناد اللمئاني :سيروت دار الکتاب اللمناني سيروت دار الکتاب اللبئاني ‏ يروت دا ر الکتاب اللبئاتي ‏ بيروت دار الکتاب اللنلني ‏ يروت دار الکتاب اللناني ۔ہوروت دارالكر 
وروت دار الکتاب الا اني -بیروت دارالکتاب اللنئاتي ديروت دار الکتاب اللنتاني.بروت دار الکتاب اللنتاني سوروت دارالكتاب الثاني مروت دارالکتاب اللنشي ديروت دار الکتاب اللنائي ۔سبروت دارا 
.سيروت دارالكتاب اللدناني ديروت دار الكناب اللبندي. بيروت دارالكتاب اللباني .نووت دار الكناب اللينائم .بيروت دارالگتابالابشی۔موروت دار الكتاب کی موروت دارالکتاب اراد يروت ر 
لني برهت دارالکتاب اللبناني يروت دارالکتاب اللنشي يروت دارالكتاب اللمناتي سيروت دارالكتاب اللمنتي روت دارالكتاب البق مسیروت دارالگاب اليه .موت ارالكتان اللحانی ری 
ag‏ دارالكتاب اللبشي سيروت دآرالكتاب الادنادي.ببوروت دار الكتاب اللنانم . سيروت دار الكتاب اللبناني مروت دارالكتاب اللناتي_ميروت دارالكتاب اسان وبروت دارالكتاب اا اپ 
تاب اللمنائي ‏ بيروت دارالكتاب الانبشدي سيروت دارالكتاب اللساني سيروت دار الكتاب اللساني سروت بارالکتاب اللبلني . ديروت دارالکتاب اللبمني . مروت دار الكتاب بای تجوت دار الكتا اللي 
اکتا اللمناني سيروت دارالكتاب اللمناني مروت دارالكتاب اللساني جروت دارالکتاب اللبناني يروت دارالمكتاب اللنائي نيرمت دارالتكتاب اناد بریت دارالكتاب انی موت دارالكتاي ال 
ار الكتاب اللہ نائی ۔ سيروت بار الكتاب اللسانی -سپروت دار الكتاب الثاني سيروت دارالكناب اللبناني .وروت دارالكناب اللبناني .سروت دارالکتاب اللبتاني برهت دار الکتاب اللنشي .سيروت دارالکتاب| 
ت دار الکتاب اللبٹائی ۔ ديروت دار الکناب اللبنادي سيروت دار الکتاب اللبناني سيروت دار الکتاب اللبئانم ‏ سوروت دار الكتاب اللمئاني موروت دارالكتاب اللناني تيروت دارالكتاب اللبلني . بيروت دار الگ 
جروت دار الكتاب اسان سيروت دار الکتاب اللبناني ‏ سيروت دار التعلاي لا سیروت دار الكتاب اللمنادي سيروت دار الكتاب اللبناني يروت دارالگتاب اللنايي. سيروت دارالکتان اللاي ۔پروت دار 
ي . بوروت دار الکتاب اللبئاني بيروت دار الكتاب اللباني ‏ روت دارالکتاب اللناني يروت دار الكتاب اللداني ,سيروت دارالكتاب اللباني يروت دار الگتاب اللنابي .نروت دار الکتاب الثاني .يروت د 
نو سيروت دارالكتاب اللساني ‏ نوروت دارالكتاب اللبنائي ‏ ديروت دارالكتاب اللبناني .نروت دار الكتاب اللستانی .نروت دار الكناب الأناتي .سيروت دارالكتاب اللسلئع, مروت دار الكلاب الل ره رود 
اللبناني ‏ سیروت دارالکتاب اللساني. سوروث دارالكتاب الثاني . موروث دار الكتاب اللٹانی .سوروت دار الكتاب اللمناني موروت دارالکتاب اسان .نووت دارالکتاں اللبنائي مروت دارالكتان لو 
عتاب اللبناني .سيروت سارالکتاب الل اني .سوروت دارالكتاب اللسائم.بيروث دارالكتاب اللنغني ديروت دار الكتاب نايم وروت دارالکتاب اللستائی بیروت دارالكتاب اللناني. نرروت دار الكتاب اال 
الكتاب اللبناني.. سوروت دارالگتاباللستانی سيروت دار الكتاب اللبناني سيروت دار الكناب اللناني .جروت دارالكتاب اللماني. بيروث دارالكتاب اللسانی مروت بارالكتاب لاني يمت دارالکتاب الد 
دارالكتاب اللپثانی ۔ بيروت دار الكتاب اللبناني بيروت دار الكتاب اللسانی يروت دار الكتاب اللساني .نوت دار الکتاب اللبناني سيروت دارالكتاب اللسائی يروت دار الکتاب اللباني _بيروت دارالکتار 
وت دا رالكتاب اللسنائی .يروت دا رالكناب ابو .مروت دارالگتاب اللساني .سيروت دارالكتاب اللباني . بيروت دارالگتابالابانی۔مبروت دار الكتاب البشی مروت بارالضكتاب اللبانی وروت ارال 
ديروت دار الکتاب الاسانی .بيروت دار الكتاب اللببائي ‏ بيروت دار الکتاب اللدناني موروت دار الکتاب اللساني ديروت دار الکتاب اللباني .بويت دار الکتاب اللبابي , يروت دار الکتاب اللباني ‏ بيروت دار 
ي۔ بيروت دارالکتاب اروت دارالكتاب اللمناني_بيروت دارالكتاب اللبشي ديروت دار الكناب اللمناني. ديروت دار الكتاب اللمادي سيروت دار الكقاب اسان بيروت دار المكتاب الله را 
نثانی۔ نروت دار الكناب اللنتاني سيروت دار الکتاب اللبباني ہوروت دار الگتاب اللسادي سيروت دار الکتاب اللبنانى ۔ ہرود دار الکتاب اللمنادي ‏ سوروت دارالكتاب الثاني - وروت دارالكتاب اللثائی .بي 
اسان سيروت دار إلكناب الأمنانم .مود دار الكتاب اللبثاني بيروت دازكتاب اللسانم نروت دارالکتاب اللسانيبيروث داوالکتاب الامتائی ديروت دارالكتاب اللبخاني۔مپروٹ دارا 
تاب اللبنادي بوروت دار الكناب انا مروت دارالکتاب اللبناني سيروت دارالکتاب اللسائی۔ ديروت دار الكتاب اللساني . سيروت دار الکتاب الاہنادی .بيروت دارالگتاب اللمقدي_ببروت دارالكتاب ده 
, الکتاب اللسائي . بيروت دار الكتام اللہنائی ۔ ہیروت دار الكتاب اللثانی ۔ سيروت دارالكناب اللساني يروت دار الکتاب اللسابي .يروت دار الكتاب الثاني ۔ بيروت دار الکتاب اللبكني بجروت دار الکتاب الله 
دار الکتاب اللہنائی ۔ بيروت دار الکتاب اللپثانی ۔ ہوروٹ دار الكتاب اللسادي بيرهت دار الگتاب اللسادي سيروت دارالكتاب اللبناني سيروت نار الکتاب اللہنانی . ہووت دار الکتاب اللہتائی . ہوروت دارالكتاب 
وٹ دار الكتاب استاي بيرهت دارالكتاب اللبناني سيروت دار الكناب اللسادي.. سيروت دارالكتاب اللساني بہروت دار الگتاب اللمتانی۔ مروت دارالكتاب اللبناني _بيروت دارالكلا الاب سروت دارال 
ديروت دار الكتاب الليائي بیروت دارالكتاب اللنناني . سيروت دار الكتاب اللہہانی۔ ہوروت دارالكناب اللسانی سيروت دار الكتاب اللساني سيروت دار الكتاب اللساني .بيرهت دارالكتاب اللبقني .يروت دارا 
عي بيروت دا الكتاب اللننائي يروت دارالکتاب اللبشي ‏ يروت دارالكتاب اللدناني . جروت دا رالكتاب اللننادى .یروت دارالكتاب اللمناني وروت دارالكتاب للباني بوروت دارالکتاب اة وروت 
لبناني . يروت دارالکتا اللبناني . نيرون دارالکتاب اللمناني سیروت دارالكتاب اللسائي ‏ ديروت دارالکتاب اللبناني -بیروت دار الكتاب التاني-بروت دارالكتاب اللمناني مروت دارالکتاب اللبنانی۔ بيرم 
ب اللساني ‏ بيروت دار الکتاب اللسناني ‏ سيروث دار الکتاب اللبنادي ہوروت دار الکتاب اللبناني .ديروت دارالكتاب اللننادي .مروت دار الكتاب اللاي . بيروت دار الكتاب الاہمائی۔ بوروت دار الکتاب اللبناني د 
كتا اللمناني . سيروت دارالکتاب اللبائی۔ جروت دار الكتاب اللسادي .تيروت دار الكناب اللائ . سیروت دار الكنا/ اللساني. يروت دارالکتاب اللبناني ميرو دار الكتاب الاباني .سيروت دار الگتاب الب 
رالگتا۔ ال ان بيروت دارالکتاب اللنناني بیروت دارالگتاہ اللبنانى ‏ ديروت دار الکتاب اللبٹلئی۔ سيروت دار الكتاب اللبائي.. بيروت دارالكتاب اللنانج بوروت دار الكتاب اللبناني يروت دارالكتاب از 
دار المكتاب اللبئادي .مروت دار الکتاب اللسائی .سيروت دارالكتاب اللاي نبروت دار الکتاب اللبناني .سيروت دار الکتاب اللبباني سيروت دار الکتاب اللبئاني سيروت دار الکتاب اللبتادي-بیروت دار الگتا 
روث دار الکتاب اللساني .یروت دارالکٹاب النادي -بپروت دار الكتاب اللساني سيروت دار الگتاب اللسنانى سيروت دار الکتاب اللٹائی جروت دار الكتاب اللناني.بروت دار الگتاب اللبثانی ۔ہوروت دارا 
مبروت دارالكتاب الا اني نيروث دار الکتاب اللنناني سوروت دار الکتاب اللبئاني ۔بوروت دار الگاب اللبثاني . روت دار الکٹاب اللبانی ۔ موروت دار الكتاب اللناني . ہووت دارالطتاب اللباني .جروت با 
بي-بوروث دار الكتاب اللسادي بيروت دار الكتاب اللاي .یروت دار الکتاب اللساني . نيروت دار الکتاب اللبئائي _بيروت دارالکتاب اللیٹانی ديروت دارالكتاب اللہبانی ۔ بيروت دارالكتاب الاتانی بيرهت 
لمتائی يروت بار الکتاب اللبنایه.نبروت دار الكتاب اللسانہ ۔ يروت دار الکتاب اللسادي .بيروت دارالكتاب الا :51 سيروت دارالکتاب اللتاني. بيروت دار الكئاب اللبنادي ‏ سيروت دار الکتاب اللبثانی .بم 
اب للتادي .مروت دار الکتاب اللبتاني_بيروث دارالكلاب اللبثانيبيروت دارالكتاب اللبانى نموت ۰ ی ۱ ءت دارالكتاب اللبناني .سیروت دارالكتاب اللسناني بيرهت دارالكناب اللنناني 
شتاب اللسائي . سيروت دار الكتاب اللسانی۔ سيروت دارالكتاب ال تنم .روت دارالکتاب لاتم .۰ وی س مث ت دارالكتاب اللننانيبيروت دارالکتاباللبثانی ۔مبروت دار الکتاب اليلد 
ار الکتاپ الا حانی ۔ سيروت دار الكتاب الأنائي نوروت دار الکتاب اللناني .سيروت دارالگنابالان' مت ات دار الکتاب اللببائي .روت دار الکتاب اللسناني ۔ ہووت دار الکٹاب الا 
- د ار الكتاب اللثانی .يروت دار الکتاب اللستاني . بيروت دار الكتاد اللناني -نروت بار الكناء روث بارالکتاب اللباني .بروت دارالکتاب اللمناني . بيروت دارالکتا 
روب دار الکتاد اللنانى سروت دار الکتاب اللسانھ نروت دار الکتاب اللسانه.بروت بارال نروت دار الكثاب اللنانى .سروت دار العکتاب اللناني . نروت داراله 
سيروت دار الكتاب اللاي .نیرت دار الكتاب اللپثانی يروت دار الكناب اللناني_بيروت با سيروت دار المكتاب اللبنادي ديروت دار الکتاب اللبلئي .ديروت دارا 
د تروت دارالگتاب االسانی۔ سر وت دا الکتاب اللمتانی سروت دار الكتاب اللسائی .سر وت ادي سيروت دارالکتاب اللننادي -بيروت دار الكتاب اللات بروت ر 
اللساني . سوروت دار الکتاب اللبنادي ۔ہوروت دار الکتاب اللساني_بيرم. 
عثاب اللسائي .سيروت دار الکتاب اللسادي ‏ سيروت دار الکتاب اللبثائی۔۔ 
أ دارالكتاب اللمئائي . سيروت دار الکتاب اللہبانی . سيروت دار الكتاب اللا 


باللناني .نیزوت دار الكتاب اللنانى ۔ نروت دار الكتاب اللاي _ديروت دار الکتاب اللبتاني .ر تبسن ۲۲ ۶ 
تاب اللنثاني .نروت دارالکتاب اللسانی ۔ تيروت دار الكتاب اللنايي سروت دا الكتاب اللىانھ وت 
رالکتاب اللدانی .مروت دارالکتان اللبانی ۔ بيروت دارالكتاب اللساني ۔ بيرهت دارالكتاب الا کل سس لب روت دارالکتاب اللمنائم ۔سروٹ دار الكتاب الاتانی.سیروت دار الكتاب الا 
دارالكتاب اللنانى ‏ مبروت دار الكتاب اللمنانى . سروت دار الكتاب اللنادي تيروت دارالکتاب اللا 2-2 به يروت دارالگتااللسائی۔ہوروٹ دارالگتاباللبتانی .نروت دارالگتا: 
وت دار الكتاب الاسانی یروت دارالکتاب اللساني نروت دار الكتاب الا نیبروت دارالكتاب اللناني. . تاب الثاني ديروت دارالكتاب اللناني .سوروت دارالکتاب اللبثاتي نموت داراله 
سيروت دار الكتاب اللمنادي ‏ بيروت دار الكناب اللسائى سيروت دار الكتاب الإمنادي ‏ سيروت دارالكتاب اللسانى سروت دارالكتاب اللسانی ۔ ہوروت دار الکتاب اللسابي .سيروت دار الکتاب اللبنانی برهت دا 
هيروت دار اکتا الا انی . نيروت دار الكتاب اللسانی . پروٹ دارالكتاب اللدانی۔ بوروت دارالكتاب اللسانی نروت دارالكتاب اللباني- نروت دارالكتاب اللببادي_بيروت دار الكتاب اللسانی .يروت 
تانيبروت دار الکتاب الا ثانی .بير وت بار الکتاب اللساني . يروث دار الکتاب اللبادي. سيروت دار الکتاب اللیٹانہ ۔ سيروت دار الكتاب اللبتائي . دوروت دار الکتاب اللنئاني_بيروت دار الكتاب اللسائي .بير 
ب‌اللتاني نروت دار الكتاب اللدناني . يروت دار الکتاب الاننائي ۔ روت دار الکتاب الاباني-بروت دار الكناب اللبئاني ببروت دار الکتاب اللساني . سيروت دار الکتاب اللبنائي نروت دار الکتاب اللمئاني. 
كتاب اللنئائي ۔ نوروتٹ دار الکتاب اللنناني .نود دار الکتاب اللیئاني .یروت دار الکتاب اللسائی .سيروت دار الگتاب اللساني . بروت دار الکتاب اللساني .نوروت دار الکتاب اللبئاني ‏ بيروت دار الکتاب اللبنان 
ارالکتاب اللسابي سيروت بارالكتاب الاسابى سيروت دار الكتاب اللسادي يروت دار الكتاب الاسايم .يروت دار الكتاب اللبتانی . بيروب دارالکتاب اللدناني . نروت دار الکتاب اللساديء سيروت دارالکتار الآ 
- دار الكتاب اللسائی .سيروت دار الکتاب اللسانی پروت دار الكتاب اللسانی ۔ نيروت دار الکتاد اللسادي .سيروت دار الكناب اللسانی . سيروت دار الکتاب اللنئادي ‏ سيروت دار الکتاب اللباني .روث دار الگٹاء 
روت دار الگتاب اللتاني-سروت دار الكتاب اللسانہ . بيروت دار الكنا_ اللنادى ‏ نوردت دار الكناا اللساني سيروت دار الك تا اللسانی .نروت دارالکتاب اللمنادي سيروت دار الكتاب اللمناني _ نيرمت ارال 
.وروت دارالكثاب اللسانى تيروت دار الكتاب اللسانه-نچروت دار الكتات اللسانی بيروت دارالكتاب اللسانى . سروت دار الكتاب اللاي .نروت دار الكتاب اللسايي پروت دار الكتاب اللنناني . يروت دار 
اي بيروت دارالكتاب اند بيروت دار الکتاب اللسانی ۔ بيروت دارالكتاب اللسانی ۔ روت بارالکتاد اللسٹائی ۔ نروت دار الگتاب اللسائی .یروت دارالكثاب اللساني ۔ سیروت دار الكتاب اللبنانم .مروت 
الا موروت دار الكناب اللسانی .سور وت دار الكثاب اللمئائي ۔ سوروت دار الكثاب اللسابه . ميروت دارالکتاب لاني يروت دار الکتاب اللببانى نروت دار الكنا/ اللداني۔ بيروث دار الكيتاب اللسانی . مير 
ثاب اللبئاني سيروت دار الكتاب اللنئادي ۔ سوروت دار الکتاب اللسائی, بيروت دار الکتانہ اللسابي . يروث دار الكتاب اللبنائى. نروت دار الكناء االسانی۔ يروت دار الكتاب اي .بجوت دار الكتاب الاو 
لگتاب اللنتادي نروب دار الگ تاب اللپائی ۔ رونت دار الکتاب اللسانہ . برروت دار الکتاب اللساني سيروت دارالكتاب اللناني .یروت دار الكتاب اللنثاني . روت دار الگتاپ الاب‌ايي . نيروت بارااکتاب اللث 
ار الكتات الثاني .مروت دار الكتاب الانناني .نروت دارالكتاب االنانى روت دارالكتاب اللنادي .نروت دار الگتاب الأسائي .ميرجت دارالكتاب اللسائی .نروت دار الگتاب اللسانی ۔ سيروت دارالكتاب| 
> دارالكتاب اللنانى سيروب دار الكثاب اللنابى ‏ سيروت دار الگتاب الامنابي . يروت دار الكتاب اللسائي . سيروت دارالكتاب اللسائی .سير وت دار الكتاب اللنانی .وروت دار الکتاب اللسانی سيروت دار الگا 
يروت دارالكتاب اللستاني .نروب دار الكتاب اللدنائي .یروت دار الكتاب اللساني . نروت دارالکتاب اللساني .سيروت دار الگتاب اللنناني..بيروت دار الكتاب اللنناني نبروت دار الكثاب الادعانی .جروت داراا 
.. ديروت دارالكثاب الا انى سيروت دار الکتاب اللب‌ايي . نروت دار الكتاب الاساني . بيروت دارالكتاب اللبانی ۔ بوروت دار الكتاب اللناني , بچروت دار الكتاب اللبانی _بوروت دار الكناب اللناني_بيروت د 
ناي سيروت سار الكعتاب الاننانى . د يروث دارالکتاب اللناني. پوت دارالكتاء_اللنثاني -بیروت دار الكتاب اللسادي جروت دار النکتاب اللنانى .بيروت. دارالكتاب اللسانی يروب دار الكتاب اللسثانی سرود 
اللبانی۔ تيروت دار الكتاب اللسانی . نيرو دار الکتاب اللات .تيروت بار الكتاء اللساني سوروت دار الکتاب اللسايي يروت دا الكتاب اللسانی نيروت دار الكتاب اللنثاني . نيروت دار الکتاب اللبتاني.ت 
خاب اللنثاني ‏ سيروت دار الکتاب الابانى ۔ نروت ب أر الكتاب اللسائی .یروت دارالكتاب اللنانى نر وت دار الكتاب اللاي نروت دار الکتاب اللسايي _بيروت دارالكتاب اللشي سيروت دارالکتاب اللانم 
لكاب اللنتانه ۔ نيروت بارالکتاب اللسائي .مروت دار الگتاب اللاي .سيروت دار الكتاب الان ۔ تيروت دار الحکتات اللنادي سيروت دار الکتاب اللساني ۔ سروت دار الکتاب الثاني سيروت دار الکتاب اللا 
دارالگتاب الاسانی ۔ يروت دار الگتاب اللسایی ۔نپروت دار الفكتاب اللبانی .مروت دار الگٹاپ اللناني .بيروث دار الکتاب اللسانج . بيروث دار الکتاب الابناني بوروت دار الگتاب اللننائي .يروت دارالکتاب || 
نت دارالکتاب الان . نوت دار الكتاب اللنانى يم وت دار الككتاب اللنابى .نروب دار الکنا اللنائى سيروت دار الگتابالسابي. .»وروت دار الكتاب اللنتابي تيروت دار الككتاب اللبثانی .بيروت دار ااا 
جروت دار الگا اللسائي. نروت دار الكتاب اللات .سروت دارالگتاب اللننابج . سروت دار الکتاب اللسناني .د يروت دار الکتاب الل ابی . تيروت بارالكتاب اللمناني . يروت دارالكاب اللساني .سيروت دارال 
ع .سروت دار الكتات اللپانی . نروت دار الكتاب اللنانى نروت دار الكناب االنائي.. سروت دار الكتاب اللسائی يروث ار الطظاب اللسابي ,یروت دار الاب اللمثاني .سيروت دار الکتاب اللسانىی ۔سرروت ب 
نابي نروت دارالكتاب الأبايق ,جروت دار الكتاب الله بانی۔ نروب د ار الكتاب اللبانی .سيروت دارالعکتاب اللتانى .ديروت دار الكثاب الاب بیروت دار الكتاب االنائى يروت دار الكثاب اللسانہ ۔ نيرود 
۔اللبانی . بيروت دار الكتاب اللسابی . يروت دار الكتاب اللاي . يروت دار الكتاب اللساني .بيروت دار الكباب الله بابي .د وروت دار الکتاب اللببائي نروت دار الکتاب اللنانى .يروت دار الکتاب اللثانی . ىر 
کٹاپاللیثانی ۔ سروت دارالگتاب اللنناني ‏ یروت دار الكتاب اللسانی .سيروت دار الكثاب اللايي. بیروت. دار الگثاد اللناني يروت دارالكتاب اللسانی ۔ نروت دارالكتاب اللنابي .نيروت دارالکتاب الأباني 
الكتاب اللسايي .سروت دار الكتاب اللبباني تيروت بارالکتاب اللسانة .يروث دار الاب اللنانى .سيروت دارالكناء ۔اللسانہ, موروت دار الکتاب اللساي .مروت دار الگا اللسادہ نروت دار الكتاب الله 
دار الکتاب اللسانی .بپروت دارالكتاب الاننانى تنروت دار الكتاب اللنابى .یروت دار الكتاب اللسانی . نروت دارالكناب اللبثانی . یروت دار الكتاب االبثانی . سيروب دار الکناب اللنادي .روت بارالكتام 
عت دار الگتاب اللتابي . سيروث دار الگتاب الادنانی .بروت د ار الکتاب اللنانى .روت دار الكتاب اللنانى.بيروت بار الکتاب اللسائي .مروت دارالكتاب اللٹائی .نيروت دارالكتاب التاني .نروت دار الک 
يروت دار الكتاب اللساني ‏ بروت دار الگٹاب الان ۔ ےم وت دار الکتاب اللنناني .سروت دار الکٹاب اللننانه . سروت دار الكتاب اللنابى ,روت دار الكتاب اللنانى . يروت دار الگاب اللسائي_بيروت دار 
حي .يروت دارالکتاب الا اني . سيروت دار الكباب اللببانى نروت دار الكتاب اللباني يروت دار الكتاب اللسانی یروت دار الکتاب اللسانه .ميروت دارالكتاب اللساني . نروت دار الکتاب اللسادي .سيروت 
جثائی۔ نروت دار الگثاب اللسانہ .بيروت دار الكتاب اللبانی ۔ نيروت دار الگتاب اللبئائي ‏ بروت, دار الکثات الللثانہ . بر وت دار الكتات اللسائي . سيروت دار الگثات اللسانی ۔ نروت دار الكتاب اللنتاني.نيرة 
+اللسانی نیزوت دار الکتاب اللسابى . يروت دار الکتاب اللب‌ايي نروت دار الگتاب اللساني . نيروت دار الكثاب اللنثانى . سروت دارالكتاب اللباني-بیروت دار الكتاد اللبانہ . نروت دار الکتاب اي 


كتاب اللسايي يروت دارالکتاب اللساني .سيروت دار الكتاب اللسادى _بيروت دارالگٹاب اللمنائي . نروت دارالكتاب الساده .سيروت دار الكناب اللساني سيروت دارالکتاب اللداني سروت دارالگتا۔ اللات 


الال لفات لسن 


و مو اوہ 
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چتتاژا لاس لام 
وت اط لخصوبه 
ایق یهن لاس لام 


دارالکتاب‌اللب ناني - بيروت 


جيم توق جنوظة لو لین والتابثر 
دارالحكنات البنات 
رما : حتالبان ۔ بتروت 
ص .ب :۳۱۷۱ 
سوت ۔ لبننان 


الطبعکالشالسشم 
۱۹۸٦‏ 


ےنا مکی لو 
۰ ۱ 0 
|| ا 


جد هع سر فتاه د الاب لام 


نبا )اليا 2 بیروت 
دا رالکتاب اللبناني 


تقدم الطبعة الأولى : 


ہیام 


ا حمد لله » والصلاة والسلام على سيدنا محمد . 

آما بعد » فقد طال التصدي للأديان » بقصد النيل منها » وبغير قصد . 
واستمراً الكثيرون التخفف من أحكامها » بدعوى یدعونا وبغير دعوى . 
وهان على بعض افیئات أن تشككك فيما فرغ منه العلم . وحار بین هؤلاء وهؤلاء 
كثيرون » حی أصبح أمر الدين شکاً وتظنيناً . وهذه ظاهرة من شأنہا ان تشغل 
بال المؤتمر الاسلامي » وتبلغ من عنايته واهتمامه مبلغاً بعيداً . 

حدث هذا بدعوى حرية الفكر » وحرية البحث . وما درى هؤلاء جميعاً 
ان'حرية الفكر والنظر تتطلب غزارة ومعرفة » واتساع أفق » وعمق بحث ». 
وسلامة منطق ؛ ونصوع حجة » وإيمان قلب ؛ وإنصاف رأي » واستقامة 
مذهب » وتنزهاً عن ا موی . 

ولا كان محل اتفاق ان الاستاذ عباس محمود العقاد موفور النصيب من هذا 
كله » كان طبيعياً أن يتجه التفكير إليه » وكان طبيعياً ان يرتاح هو الى هذا 
الانيجاه » ما أخذ نفسه به من مؤازرة الحق وتأييده » ومقاومة الباطل وتفنیده . 

وها هو ذا كتابه «حقائق الاسلام وأباطيل حصومه» يرجه الم تمر الاسلامي 


ہے ۷۹ت بحوث اسلامية - ۲ 


لكل معني بالثقافة . راغب في تمييز الحق من الباطل ۰ راج أن يقف على 
أصول الاسلام ومبادئه » لیحقق به المؤتمر غرضاً من أغراضه ؛ هو نشر الثقافة 
الديئية خالصة ما یشوببا من شبهات » ويعلق مہا من ريب . 
هذا ء والنية أن يترجم الكتاب الى اللغة الانجليزية » واللغات الآسيوية » 
لبعم نفعه » وليكون له الأثر المرجو . 
والله سحانه هو المستعان » وهو ولينا » وهو نعم ا موی وئعم الو کیل . 
أنور السادات 
السكرتير العام للمؤتمر الاسلامي 


تحریراً في ۲۳ شعبان سنة ۱۳۷۲ھ 
۲ مار س سنة ۹۷ء 


سب ۱۱۷ سم 


واه : 


صے 


بسم اللہ ء وعلى هدى من الإيمان بالله . 

وبعد فهذا كتاب عن فضائل الاسلام وأباطيل خصومہ یتقاضانا التمهيد 
له أن نقدم بين يديه بكلمة موجزة عن فضل الدين كله أو فضل العقيدة الدينية 
في أساسها . 

إذ لا محل الکلام على فضل دين من الأديان ما لم يكن أمر الدين كله حقیقة 
مقررة أو ضرورة واضحة » ولا معی كذلك لأن نفصر الطاب على المؤمنين 
المصدقين ولا نشمل به المتشككين والمتمردين » بل المنكرين والمعطلين . لأن 
المتشكك والمعطل أولى بتوجيه هذا الحطاب من المؤمن الصدق ؛ ولا فضل 
لدين على دين ما لم يكن للدين كله فضل مطلوب تتفاوت فيه العقائد کا 
يتفاوت فيه من يعتقدون ومن لا بعتقدون . 

هل للدين حقیقة قائمة ؟ 

هل للدين ضرورة لازمة ؟ 

سژالان متشاہہان » بل سؤال واحد ي صورتين مختلفتين » ولسنا نزعم 
ان الصفحات القليلة الي نقدم بها هذا الکتاب كافية للإجابة عن هذا السؤال 
ألذي يجاب عنه كل يوم بما يتسع بعد الحواب الواحد لألف جواب . ولكننا 
ززعم ان هذه الكلمة الموجزة كافية لموضعها القدور من هذا الکتاب . لأا 
تكفي هذا الوضع إذا تركت شكوك اللرددین والمنكرين مضعوفة الأثر 


~۳ 


منقوضة الأساس ؛ وتكفي لموضعها إذا تركت من يشك ويتردد وقد أحس 
الوهن في بواعث شكه وأسباب ترددہ » وبحث عن جانب الحقيقة فيها فلم 
يجده » أو بحث عنها فوجدها في الحانب الآخر أقرب الى العقل والبداهة وأجدر 
بالاتجاه في وجهتها الى اية المطاف . 

ونحن في بداءة الطريق نحب أن نصحب القارىء على بصيرة من الباب 
الذي نستفتح به طريق البحوث في هذا الكتاب ٠‏ بل نستفتح به الطريق في كل 
بحث تشعبت حو له المسالك واضطربت عنده الاراء . وبابنا هذا قبل كل طريق 
من تلك الطرق ان نسأل : إذا كان هذا الأمر غير حسن فما هو الحسن ؟ ثم 
هذا الذي نستحسنه كيف يكون ؟ وأي الأمرين إذن هو الأقر ب إلى العقل أو 
الأيسر ني التصور ؟ فإن كان ما نستحسنه هو الأقربالى عقولنا والأيسر عندنا 
في الإمكان فقد حق لنا ان نفضله وننکر ما عداه ؛ وان عرفنا بعد المقابلة بینهما 
أن الذي ننكره أقرب الى العقل والإمكان من الذي نستحسنه ‏ فقد وجبت 
علينا مراجعة التفكير ووجب في رأينا » قبل رأي غیرنا » أن نصطنع الآناة 
ور دد في الحزم والتفضیل . 


ونبداً الآن من البداءة في هذه الفاتحة فنقول إن أكبر الشبهات الي تعترض 
عقول المتشككين والمنكرين شبهتان : هما شبهة الشر في العالم وشبهة ا حرافة 
في كثير من العقائد الدينية . وخلاصة شبهة الشر أنہم لا يستطبعون التوفيق بين 
وجود الشر في العالم وبين الإيمان بإله قدير كامل في جميع الصفات . وخلاصة 
شبهة الخرافة في كثير من العقائد الدينية أمهم لا يستطيعون التوفيق بین العقائد 
وبين المحسوسات والعقولات الى تتكشف عنها معارف البشر كلما تقدموا 
في معارج الرقي والإدراك. ٠‏ 


8[ سه 


یه الشّيز 


أما شبهة الشر فهي من أقدم الشبهات الي واجهت عقل الانسان منذ عرف 
التفرقة بين ایر والشر وعرف أنهما صفتان لا یتصف ہہما كان واحد . وربا 
كان تفريق الانسان الممجي بین شعائر السحر وبين شعائر العبادة مقدمة الحلول 
الكثيرة الي عالج الانسان البدائي أن يحل بها هذه المشكلة العصبية . ثم ترقى 
الانسان ني معارج الحضارة والادراك فاهتدى الى حل آخخر أوفى من هذا الحل 
الساذج وأقرب الى المعقول » وذاك حيث آمن بإهين اثنين وسمى أحدهما بإله 
الور وسمى الآحر بإله الظلام وجعل النور عنواناً الجميع الحيرات والظلام 
عنواناً بحمیع الشرور . 

إلا أن هذا الحل على ارتقائه ووفائه بالقیاس الى الحلول البدائية في عقائد 
القبائل الحمجية لن يرضي عقول المؤمنين بالتوحيد ولن يحل لهم مشكلة الشر 
في الوجود » ولن یزال في عرفهم حى اليوم ضرباً من الکفر يشبه جحود 
الحاحدين و تعطیل المعطلين , 

ولعلنا لم نطلع على حل هذه المشكلة العصيبة أوفى من الحل الذي نطلق 
عليه اسم حل الوهم » ومن الحل الذي نطلق عليه اسم حل التكافل بين أجزاء 
الوجود . 

وخلاصة حل الوهم ان القائلين به يعتقدون ان الشر وهم لا نصيب له من 
الحقيقة وأنه عرض زائل يتبعه الحير الدائم . ومن الواضح ان هذا الحل لا يفض 
الاشكال ولا يغني عن التماس الحلول الأخخرى الي تریح ضمير العتقد به فضلا” 


ه16 


عن المعثر ضين عليه . إذ لا نزاع في تفضيل اللذة الموهومة على الآلم الموهوم ... 
ولا يزال الاعتراض على الألم لغير ضرورة قائمآً في العقول ما دام في الامكان 
ان تحل لذاتنا الموهومة محل آلامنا الوهومة . 

وخلاصة الحل الذي نطلق عليه اسم حل التكافل بين اجزاء الوجود ان 
المعتقدين به يرون ان الشر لا يناقض ایر في جوهره ولكنه جزء متمم له او 
شرط لازم لتحقیقه . فلا معى للشجاعة بغير اللحطر ولا معی‌للکرم بغير ا حاجة؛ 
ولا معى الصبر بغير الغدة » ولا معى لفضيلة من الفضائل بغير نقيصة تقابلها 
وترجح عليها . وقد يطرد هذا القول £ لذاننا المحسوسة : يطرد في 
فضائلنا النفسية ومطالبنا العقلية . إذ نحن لا نعرف لذة الشبع بغیر ألم الجوع » 
ولا نستمتع بالري ما لم نشعر قبله بلهفة الظمأ ولا يطيب لنا منظر جميل ما لم 
يكن من طبیعتنا ان يسوءنا النظر القبيح . 

وهذا الحل ‏ حل التكافل بين أجزاء الوجود - أوفى وأقرب الى الاقناع 
من جميع الحلول الي عوبلحت بها هذه المشكلة على أيدي الحكماء او على أيدي 
فقهاء الأديان » ولکنها لا تغني ا حائر المأردد عن سؤال لا بد له من جواب 
وهو : اذا كان هذا التكافل لزاماً في طبيعة الوجود ؟ ولاذا يتوقف الشعور 
باللذة على الشعور بالام او يتوقف تقدير قيمة الفضيلة على وجود النقيصة 
وضرورة الاشمثزاز منها ؟.. أليس الله بقادر على كل شيء ؟ أليس من الأشياء 
الي يقدر عليها ان يتساوى لديه خلق اللذة وخلق الم ؟ آلبس خلق اللذة أولى 
برحمة الإله الرحیم من خلق الا كيف كان وكيف كان موقعه من التكافل 
بينه وبين اللذات ؟. 


۰ 4 # 


وعندنا ان الشكلة كلها بعد جميع ما عرضناه من حلوها إنما هي مشكلة 
الشعور الانساني ولیست في صميمها بالمشكلة العقلية ولا بالمشكلة الكونية . 

وهنا نعود الى الباب الذي نستفتح به مسالك هذه المشكلات ونسأل أنفسنا : 
إذا كان الإله الذي توجد النقائص والالام في خلقه 4 لا يبلغ مرتبة الكمال 


كات 


المطلق فكيف يكون الإله الذي يبلغ هذه المرتبة في تصورنا وما نرنضیه عقولنا؟ 
أيكون فا قديراً ثم لا بخلق عالاً من العوالم على حالة من الحالات ؟ أيكون 
إهاً قديراً بخلق عالاً بمائله في جميع صفات الكمال . 
هذا وذاك فرضان مستحيلان او بعيدان عن المعقول » كل منهما أصعب 
فهماً وأعسر تصوراً من عالنا الذي ننكر فيه النقائص والآلام : 
فأما الإله القدير الذي لا بخلق شيئاً فهو نقيضة من نقائض اللفظ لا تستقيم 
في التعبير بله استقامتها في التفكير : فلا مععى للقدرة ما لم يكن معناها الاقتدار 
على عمل من الأعمال . ۱ 
وأما الكمال الطلق الذي خلق کالا" مطلقاً مثله فهو نقيضة أدرى من 
نقائض اللفظ لا تستقيم كذلك في التعبیر بله استقامتها في التفكير . فان الكمال 
المطلق صفة منفردة لا تقبل الحدود ولا أول ها ولا آخمر . وليس فيها محل لما 
هو كامل وما هو أكل منه . ومن البديبي أن يكون ا حالق کل من المخلوق 
وألا يكون كلاهما متساويين في جميع الصفات . وألا يخلو الخلوق من نقص 
پٹئزہ عنه الحالق . فاتفاقهما في الكمال المطلق مستحيل يمتنع على التصور ولا 
يحل تصوره مشكلة من الشکلات . وأي نقص أي العام المخلوق فهو حقيق ان 
یتسع لهذا الشر الذي نشكوه وأن يقترن بالأم الذي يفرضه احرمان‌علی المحرومين ؛ 
وبخاصة إذا نظرنا الى الأجزاء المتفرقة الي لا بد أن يكون كل جزء منها قاصراً 
عن جميع الأجزاء : وان يكون کل شيء منها مخالفاً للا عداه من الأشياء .. 
فوجود الشر في العالم لا يناقض صفة الكمال الاي ولا صفة القدرة الالهية. 
بل هو ولا ريب أقرب الى التصور من تلك الفروض الي بتخیلها المتكرون 
والمر ددون ولا يذهبون معها خطوة في طريق الفهم وراء الحيال المبهم العقيم : 
وقد ختلف مدلول القدرة الاهية ومدلول النعمة الإهية بعض الاختلاف 
في هذا الاعتبار . فمدلول القدرة الإلهية يستلزم - کا تقدم - خلق هذا العام 
الوجود » ولكن مدلول النعمة الالهية يسمح لبعض المتشائمين ان سبوا ان 
ترك الخلوقات في ساحة العدم أرحم بها من إخراجھا الى ساحة الوجود » ما 
00 المبقريات الاسلامية - ٢-٢‏ 


دام الألم فيه قضاء محتوماً على جميع المخلوقات . ومهما يكن من شيوع التشاؤم 
بين طائفة من المفكرين فليس تفسير النعمة الإلهية بيرك المخلوقات في ساحة 
العدم تفسيراً أقرب الى المعقول من تفسير هذه النعمة الالهية بإنعام اللہ على 
مخلوقاته بنصيب من الوجود يبلغون به مبلغهم من الكمال المستطاع لكل 
مخلوق . 

وليس الشر إذن مشكلة كونية ولا مشكلة عقلية إذا أردنا بالمشكلة أا 
شيء متناقض عصي على الفهم والادراك » ولكنه في حقيقته مشكلة ال موى 
الانساني الذي يرفض الا ويتمى أن يكون شعوره بالسرور غالبا على طبائع 
الأمور . 

وإذا كانت في هذا الوجود حكمته الي تطابق كل حالة من حالاته فلا 
بد من حكمة فيه تطابق طبيعة ذلك الشعور » ولا لعلم من حكمة تطابق طبيعة 
ذلك الشعور غير الدين . 


I N سخ‎ 


إن الشعور الانسانی في هله المشكلة الحلى يتطلب الدين . فهل ثمة مانع 
يمنعه من قبل العقل او من قبل العرفة الي یکسبها من تقدمه ني العلم والحضارة؟ 
هنا يستطرد بنا الكلام على مشكلة الشر الى الكلام على مشكلة الدين او مشكلة 
التدين في جملته . وخلاصتها کا قدمنا عند ا بر ددین والمعطلين أن الأديان 
قد اختلطت قدماً بكثير من ال حرافات وأن العقل يتعسر عليه أحياناً أن يوفق 
بين عقائد الدين وحقائق العرفة العلمية . 


امال 


ابي 


شيبة رة 


وهنا نعود مرة آحری الى سؤالنا الذي افتتحنا به هذه الكلمة فنسأل ا مر ددین 
والمعطلين : إذا کان التدين على هذه ا حالة الي وجد بها غير حسن في تقديركم 
فكيف يكون الحسن ؟ و كيف تتصورونه مكنا على نحو أقرب الى العقل وأيسر 
في الامكان ؟ 

وكأننا بهم بقترحون دينآ لا يركن إليه إلا النخبة ا مختارة من كبار العقول 
الذین لا تسرب اللحرافة الى مداركهم ني عصر من العصور » كائناً ما كان 
موقع ذلك العقل من درجات التقدم والحضارة . 

هذا » أو یقترحون دينآ يتساوى فيه كبار العقول وصغارهم تساوياً آلب 
لا عمل فيه لاجتهاد الروح وتربية الضمير واستفادة المستفيد من کفساح 
الحوادث وتجارب الحياة . 

هذا ء أو بقترحون دينآ پنبدل في كل فترة تبدلا آلیاً كلما تبدلت معارف 
الأمم في مختلف الأزمنة او مختلف البلدان . 

ومهما نسترسل في تصور القترحات الي تخطر للمترددين والمعطلين فلا 
نخال أننا منتهون الى مقترح برونه ويراه غيرهم أقرب الى التصور وأيسر من 
الدين في تاريخه المعهود . فإن أطوار التدين كا نشأت من أقدم عصورها الى 
الیوم لا تال أقرب الى المعقول من كل مقترح ذكروه أو ذکرناہ على آلسنتهم 
بین هذه الفروض . 

- ۹ے 


فالنخبة الختارة من كبار العقول لا حتاج الى تعاليم الدين كما حتاج إليه 
طوائف البشر من ابلمهلاء أو صغار العقول . وقد يتئزه أناء النخبة المختارة عن 
الحرافة في آوئة محدودة ولكنهم لن يتنزهوا عنها في كل آونة مع التسليم بتطور 
العلم و تطور الادراك الذي يستفيد من جملة العلوم . 

أما أن يتساوى الناس تساوبا آليا في كشف حقائق الكون من أول عهد 
البشر بالتدين الى آنحر عهدهم القدور لهم من الحياة الأرضية ‏ فإنما هو نكسة 
بهم الى حالة لا فرق بینها وبين أحوال اللحماد أو أحوال الآلات الي لا عمل 
فيها لاجتهاد الروح ولا لربية الضمير . 


وأما أن تتبدل العقائد في كل حظة تتغير فيها مدر کات العلوم ومدركات 
المعرفة على العموم فتلك حالة حاول أن نتصورها في آطوار ا حماعات فلا ثری 
آنبا قابلة لتصور في جماعة واحدة تعيش من أسلاف الى أحلاف مثات السنين » 
أو ألوف السنين» اللهم إلا إذا تصورنا عقول هله الحماعة وضمائرهم في صورة 
الصفحات الي تتقلب صفحة بعد صفحة حين تعرض على قرالہا وهم پریدون 
تقليبها أو لا يريدون . 


كل هذه الصور یقترحها من يشاء ولا يكلف نفسه أن يتمادى مع صورة 
منها في التخيل أو يعالج تطبيقها في الواقع إذا استطاع ... وما هو بمستطيع . 

ونكاد نقول عن نشأة التدين بين جماعات البشر کا نشا ني عام الواقع 
أنه ليس في الإمكان أبدع مما كان » لولا أننا نری ان الزمان المتطاول قد يمكن 
فيه الیوم ما لم يكن مکنا بالأمس وقد يمكن فيه غداً ما ليس يمكن في يومنا هذاء 
ولا ني الأيام الي سلفت . وقد يمكن فيه عند قوم في العصر الواحد ما يتعذر 
على آتخرين في العصر نفسه ... إلا أننا ندين بقول القائلين : « إنه ليس في 
الإمكان أبدع مما كان »إذا نظرنا الى تطور الدين نظرة تحيط بأطواره كلها ي 
جميع الأزمئة وین جميع الأقوام : 


وينبغي ان نذكر ان التعبير الرمزي والعقيدة الإيمانية لازمتان من لوازم 


ےس 4 ۷۲ سب 


الشعور الدینی لا تنفصلان عنه ولا يتأتى لنا ان نفهم ظواهره وخوافیه ما لم 
نكن على استعداد لتفسير هذا التعبير وقبول ذلك الإيمان . 

ولسنا نقبل التعبیر الرمزي والعقيدة الابمانیة ترخصاً مع الدين وحده برخحصة 
لا نلتمسها مع سائر المدركات الحسية أو النفسية » لأننا نعلم ان التعبير الرمزي 
والعقيدة الایمانیة لازمتان من لوازم تكوين الانسان في مدركات حسه ومدركات 
نفسه على اختلاف الأساليب ومعارض الإدراك . 

فأي إدراك للانسان أصدق عنده من إدراك العيان ؟ وما هي حقيقة هذا 
الإدراك إن لم يكن في تصميمه تعبيراً رمزباً نضع له من الأسماء ما ليس بينه 
وبين الواقع مطابقة الرمز للحقيقة الي تزمز إليها ؟ فنحن نسمي الألوان بأسمالما 
ثم نرجع الى حقائقها فلا نعلم لها حقيقة في الواقع إلا انا ذبذبات کا يقال في 
أمواج الأثير » ولا ثعلم للأثير من حقيقة في الواقع غير أنه کا يقال فرض 
نقول به لأننا لا نريد أن نقول بفرض العدم أو بفرض الفضاء والحلاء . 


ومن أمثلة العقيدة الابمائية الي نلمسها في كل حي أو نلسها في کل 
مولود » ان الآباء والأمهات بون ذريتهم ولا يقبلون بدیلا" منها » ولو كان 
البديل حيرا من تلك الذرية وأجمل منظراً وأفضل مخبراً وأدعى الى الغبطة 
والرجاء . ولا بقاء لأنواع الأحياء إذا قامت الأبوة على عاطفة غير هذه العقيدة 
الايمانية الي يرتبط بها قوام الحياة . ولا مختلف اثنان في وصف هذا الحنان 
الأبوي بالمغالاة إذا أردنا ان نجرد الحياة من صواب العاطفة أو صواب العقيدة 
ولا ندين فيها بغير صواب العقول . 

فإذا وجب علینا أن نقبل التعبير الرمزي والعقيدة الابعانية في مدركات 
الدین فنحن لا نترخص مع الدين وحده بهذه الرخصة الشائعة عندنا نحن بي 
الانسان في جميع مدرکاتنا »> بل نحن نسوي بین رخصة الدين ورخصة الحس 
ورخصة العقل في هذه اللغة ال حیویة الي ينطق بها كل حي مع اختلاف 
الظروف والعبارات . 

على أننا لا نبتغي بدعاً من العقل إذا ميزنا الدين برخصة لا تساویہا رخصة 


لات 


قط فيما تدركه الحواس أو تدركه العقول . لأن مدركات الدين تشمل أصول 
الوجود وأسرار الحليقة وتتطلع الى بواطن الغيب کا تنطلع الى ما وراء حدود 
هذا العالم المحدود » كلما ارتفعت بها أشواقها الى سماء الكمال المطلق : كمال 
الحالق البدع بلحميع هذه المخلوقات . 

فإذا قبلنا من عقولنا وحواسنا أن تقنع بالتعبير الرمزي والعقيدة الايمانية 
في إدراك خليقة محدودة من هذه الحلائی الي لا عداد ها فإنه لمن الشطط أن 
سوم العقل إدراكا للحقيقة المطلقة يخلو من الرموز ويتجرد من عنصر الايمان . 

# # * 

ولنكن واقعيين مع الواقعيين في كلامنا عن مشكلة الدين . فإننا كنا الى 
الآن في هذه الفاتحة عقليين » نحتكم الى البرهان في محاسبّة الدين ومراجعة 
الشبهات الي تواجه المأرددين والمعطلين ويواجهون بها عفائد الأديان على 
الإجمال . 

فماذا لو أضفنا الى حجة العقل حجة الواقع من تجارب التاریخ وتجارب 
الحاضر في شئون الجماعات الانسانية وشئون كل فرد من بي الانسان على حدة 
بينه وبين جماعته أو بينه وبين نفسه ؟ 

إن تجارب التاريخ تقرر لنا أصالة الدین في جميع حركات التاريخ الكبري 
ولا تسمح لأحد أن يزعم ان العقيدة الدينية شيء تستطيع ابلعماعة ان تلغيه 
ويستطيع الفرد أن بستفي عنه في علاقته بتلك الجماعة أو فيما بینه وبين سريرته 
الطوية عمن جوله » ولو کانوا.من أقرب الناس إليه . ویقرر لٹا التاريخ انه 
م يكن قط لعامل من عوامل الحركات الانسانیة أثر أقوى وأعظم من عامل 
الدين » و کل ما عداه من العوامل المؤثرة في حركات الأمم فإنما تتفاوت فيه 
القوة بمقدار ما بينه وبين العقيدة الدينية من الشابهة في التمكن من أصالة الشعور 
وبواطن السريرة . 

هذه القوة لا تضارعها قوة العصبية ولا قوة الوطئية ولا قوة العرف ولا 
قوة الأخلاق ولا قوة الشرائع والقوانين » إذ كانت هله القوة نما ترتبط 


بالعلاقة بين المرء ووطنه » أو العلاقة بينه وبين مجتمعه » أو العلاقة بينه وین 
نوعه على تعدد الأوطان والأقوام . أما الدين فمرجعه الى العلاقة بين المرء وبين 
الوجود بأسره . وميدانه یتسع لكل ما في الوجود من ظاهر وباطن » ومن علانية 
وسر ؛ ومن ماض أو مصير ‏ الى غير نہایة بین آزال لا تحصى في القبم وآباد 
لا حصی فيما ینکشف عنه عالم الغيوب . وهذا على الأقل هو ميدان العقيدة 
الدينية في مثلها الأعلى وغاياتها القصوى وان ۸ تستوعبها ضمائر التدینین في 
جميع العصور . 

ومن أدلة الواقع على أصالة الدين » أنك تلمس هذه الأصالة عند المقابلة 
بين الجماعة ا متدینة و.لماعة الي لا دين ها أو لا تعتصم من الدين برکن 
ركين . وكذلك نلمس هذه الأصالة عند القابلة بين فرد يؤمن بعقيدة من 
العقائد الشاملة وفرد معطل الضمير مضطرب الشعور بمضى. ي الحياة بغير حور 
يلوذ به وبغير رجاء يسمو إليه . فهذا الفارق بين ابلماعتین » وبين الفردين » 
كالفارق بین شجرة راسخة في منبتها وشجرة مجتلة من آصوفا » وقل ان 
تری إنساناً معطل الضمير على شيء من القوة والعظمة إلا أمكنك ان تتخيله 
أقوى من ذلك وأعظم إذا حلت العقيدة في وجدانه محل التعطل والحيرة . 


فد مذ 4 


وبعد . فنحن نحم هذه الفاتحة يها بدأنها بالتنبيه الى غرضنا ٠ن‏ هذه 
المناقشة الوجيزة لشبهات اوت اط مل کی وراد و لد 
ختامها کا قلنا في مستهلها إننا لا محسب أن مناقشة من الناقشات في هذا 
الو ضوع ال حسم الحلاف وخم المطاف . ولکننا نطمع بحق في الإبانة عن 
مواطن الضعف من تلك الشبھات ونعلم أنها أضعف من ان تقتلع أصول العقيدة 
الدينية من الطبيعة الانسانية » وأنها تتهافت تباعاً كلما استحضر الباحث في 
خاده شرائط الدين المعقولة الي تلازمه حتماً في رأي المؤمن بدين من الأديان 
وني رأي المنكر بلجميع الأديان على السواء . 

فمن شرائط الدين اللازمة أن تدين به جماعة یمتد أجلها وراء آجال الأفراد 


-ص۲۳.ہے 


وتتعاقب فيها الأجيال حقبة بعد حقبة الى أمد بعید . فلا یؤخذ على الدين إذن 
أنه يناسب هذه الأجيال حيث تأعرت کا يناسبها حيث تقدمت على مر الزمان 
مع تطور العلم والحضارة . 

ومن شرائط الدين اللازمة أن تدين به الأمة في العصرٌ الواحد على تفاوت 
ناما في العرفة والسجية والرأي والمشرب . فلا يؤخط على الدين إذن أن یدخل 
فيه حساب العالم واحاهل وحساب الرفيع والوضيع وحساب الطيب والحبيث 
وحساب الذكي النابغ والغي احامل . 

ومن شرائط الدين اللازمة ان يريح الضمير فيما يجهله الانسان ‏ ولا بد 
ان يجهل - من شئون الغيب وأسرار الکون . لا الشئون والأسرار الي لا 
حيط بها عقله المحدود ولا تبدیپا له ظواهر الزمان والمكان . فلا يؤحذ على 
الدین إذن أن يتولى تقريب هذه الأسرار الأبدية بأسلوب الجاز والتشبيه أو 
بأسلوب الرمز الذي تدركه العقول البشرية على مقدار حظها من الفطئة والنفاذ 
الى بواطن الأمور وخفايا الشعور . 

ومى توفرت النفس على تسایم هذه الشرائط اللازمة لكل دين من الأديان 
فقد وجب على العارفين ان يضطلعوا بالتوفيق بينها وبين مطالب ابحماعة 
ومطالب الزمن ومطالب السريرة في أعماقها » حیث تتصل بعالم الغيب وعالم 
الشهادة صلاما الي لا تنقطع لمحة عين . 

وظاهر من سياق الكلام عن الدین في هذه الفاتحة آننا نعي به التدین على 
إطلاقه ونريد أن ندل على أصالته في حياة الفرد وحياة الأمة » ومتى عرفنا 
للتدين أصالته في كلتا ا حیاتین منذ ألوف السنين ‏ فليس ما منم ان يكون بين 
الديانات الي آمن بها البشر قدیعاً وحديثاً ديانة أفضل من ديانة وعقيدة أقرب 
من عقيدة إلى الكمال . 

وإنما تفضل الديانة سواها بمقدار شموطا لمطالب الزوح وارتقاء عقائدها 
وشعائرها في آفاق العقل والضمير » وكذلك كانت الديانة الاسلامية ‏ کنا 


سس س 


آمنا ہہا - ملة لا تفضلها ملة ي شمول حقائقها وخلوص عباداتها وشعائرها 
من شوائب الملل الغابرة . 

وذلك هو موضوع هذا الكتاب فيما يعرضه من حقائق الاسلام وفيما 
برض له من أباطيل المفترین عليه . 

إن بعض‌العقائد لیصیب اللفس عا يشبه داء الذصام . لأنه يقسم الشخصية 
الانسانية على نفسها وعزق الضمیر الحائر بين نوازع الحسد ونوازع الروح 
وبين سلطان الأرض وسلطان السماء وبين فرائض السعي وفرائض العبادة . 
الروحاني وهو الذي يعلمه أن برفع رأسه حين تدول دولته آمام السیطرین عليه» 
وهو الذي بخفظ کیان الأمم الاسلامية آمام الضربات الي تلاحقت علیها من 
غار ات. الفانحين أو غارات الحروب الصليبية أو غارات الاستعمار والتبشیر . 

وشمول العقيدة الاسلامية هو الذي حقق للاسلام ما م یتحقق لعقيدة غيره 
من تحویل الأمم العريقة الي تدين بالکتب القدسة الى الابمان به عن طواعية 
واختيار : کا آمنت به الأمم السيحية والجوسية والبرهمية في مصر وسوریا 
وفارس واهند والصین . 

ولقد عزي انتشار الاسلام في صدر الدعوة الحمدية الى قوة السيف : 
وما كان للاسلام يومئذ من سیف یصول به على آعدائه الأقوياء » .بل كان 
المسلمون هم ضحايا السيف وطرائد الغشم وا حہروت وان عدد المسلمين 
اليوم بين أبناء المند والصين وأندونيسية والقارة الأفريقية ليبلغ تسعة أعشار 
المسلمين في العالم أجمع > وما روى لنا التاريخ من أخبار الغزوات الدينية في 
عامة هذه الأقطار لا يكفي لتحويل الآلاف المعدودة ‏ فضلا" عن مات 
الملايين - من دين الى دين . 

. ولقد عزي انتشار الاسلام بين السود من أبناء القارة الافريقية الى سماح 

الاسلام بتعدد الزوجات . وما كان تعدد الزوجات بالامر الیسور. لكل من 
يشتهيه من أولئك السود المقبلين على الدین الاسلامي بغير مجهود . ولكنهم 


مت ۷۵ مه 


يحدون اللحمرة ميسرة لحم حيث أرادوها وقد حرمها الاسلام أشد التحريم ... 
فلم ينصرف عنه السود لأنه قد حال بينهم وبين شهوة الشراب الي قیل إنها 
كانت شائعة بينهم شیوع الطعام والغذاء . 


د مذ اننا 


ما هو شمول العقيدة الاسلامية دون غيره هو العامل القوي الذي یجمع 
إليه النفوس وبحفظ لا قوة الاعان » ويستغني عن السيف وعن الال في بث 
الدعوة » كلما تفتحت أبوابها أمام المدعوين إليها بغير عائق من سلطان 
الحا کین والمتسلطين . 

قلنا في باب العقيدة الشاملة من كتابنا عن الاسلام في القرن العشرين : 

«ويبدر الى الذهن ان الشمول الذي امتازت به العقيدة الاسلامية صفة 
خفية عميقة لا تظهر الناظر من قريب ولابد لإظهارها من بحث عويص في 
قواعد الدبن وأسرار الكتاب وفرائض العاملات » فليست هي ما يراه الناظر 
الوثثي أو الناظر البدوي لأول وهلة قبل أن يطلع على حقائق الديانة ويتعمق في 
الاطلاع . 

ومن المحقق أن إدراك الشمول من الوجهة العلمية لا يتأتى بغير الدراسة 
الوافية والمقارنة المتغلغلة ي وجوه الاتفاق ووجوه الاختلاف بين الديانات 
ويمخاصة في شعائر ها ومراسمها الي يتلاقى عليها المؤمنون ي بیثانهم الاجتماعية. 

ولكن الناظر القريب قد يدرك شمول العقيدة الاسلامية من مراقبة أحوال 
المسلم ني معيشته وعبادته » ويكفي أن يرى المسلم مستقلا” بعبادته عن اليكل 
والصم والأيقونة والون ليعلم أنه وحدة كاملة في دينه ويعلم من ثم كل ما 
يرغبه في ذلك الدين أيام أن كان الدین كله حكر للكاهن ووقفاً على المعبد 
عالة على الشعائر والمراسم مدى الحياة . 

لقد ظهر الاسلام في إبان دولة الكهانة والمراسم وواجه أناساً من الوثٹیین 

ت ۷۹ ہے 


أو من أهل الكتاب الذين صارت ہہم تقاليد الحمود إلى حالة كحالة الوثنیة في 
تعظیم الصور والتمائیل والتعويل على المعبد والكاهن في كل كبيرة وصغيرة 
من شعائر العبادة » ولاح للناس في القرن البابع للميلاد خاصة أن (المتددين ) 
قطعة من المعبد لا تتم على انفرادها ولا تحسب ها ديانة أو شفاعة بمعزل عله : 
فالدین كله في المعبد عند الكاهن › والندینون جميعاً قطع متفرقة لا تستقل 
يوماً بقوام الحياة الروحية ولا تزال معيشتها الحاصة والعامة تثوب إلى المعبد 
لجزود منه شیتاً تم به عقيدتما ولا تستغني عنه مدى الحياة . 

لا دين بمعزل عن المعيد والكاهن والأيقونة » سواء في العبادة الوثنیة أو 
في عبادة أهل الكتاب الى ما بعد القرن السابع بأجيال متطاولة . 

فلما ظهر المسلم في تلك الآونة ظهر الشمول في عفيدته من نظرة واحدة » 
ظهر انه وحدة كاملة في أمر دينه يصلي حيث شاء ولا تتوقف له نجاة على مشيئة 
أحد من الكهان » وهو مع الله في كل مكان » «فأيئنما توا فم وَج“ _ 
الله ). 

ويذهب السلم الى الحج فلا يذهب إليه ليغتم من أحد بركة أو نعمة 
يضفيها عليه ولكنه يذهب إليه کا يذهب الألوف من إخوانه . ويشتركون 
جمیعاً في شعائره على سنة المساواة » بغير حاجة الى الکهانة والكهان . وقد 
يكون السدنة الذين يراهم مجاورين للكعبة خداماً ها وله یدلونہ حين يطلب 
منهم الدلالة » ويار كهم إن شاء فلا سبيل لأحد منهم عليه . 

فإذا توسع قلیلا" في العلم بشعائر الحج علم أن الحج لا يفرض عليه زيارة 
قبر الرسول » وأن هذه الزيارة ليست من مناسك الدين وأنہا تحیة منه یؤدیہا 
من عنده غير ملزم » کا يؤدي النحية لکل دفين عزيز محبوب لديه . 

وإذا توسع قليلا” في مكان ذلك الرسول من الدين قرأ في القرآن الكريم : 


« قل إنما آنا بشر مثلگم يُوحَى إلي ... » 
( سورة الكهف ) 


- ۷ے 


وقرأ فيه : « فلن أعرضوا فما أرسلناكَ عليهم حفيظاً » إن عليك 
إلا ابلاغ » . 
- ( سورة الشوری ) 
وقرأ فيه : « قل أَطيعُوا اللہ وأطيعُوا الرسول فن تلا فإغا عليه 
ما حمل وعلیگم ما ثم » وان تُطيمُوه تهتدوا ء وما على الرسول إلا 


بلاغ المبين » . 
( سورة الثور ) 
وقرأ فيه : « وما نت عليهم پجبار » . 
( سورة ق » 
وقراً فيه  :‏ لست علیهم مسبطر » . 
ر سورة الغاشية ) 


ورا : «وما أرسلناكٌ إلا كافة للناس بُشیراً ویر . 
( سووة سبا ) 

وقراً فيه آيات لا تخرج في وصف الرسالة عن معنى هذه الآيات . 

مر بنا أن فساد رجال الدين كان من أسباب انصراف أتباعهم عن دينهم 
ودخوهم أفواجاً في عقيدة المسلمين . 

مثل هذا لا حصل في أمة إسلامية فسد فيها رجال دينها .. فما من مسلم 
يذهب الى افیکل ليقول لكاهنه : حل دينك إليك فإني لا آزمن به » لأني 
لا آزمن بك » ولا أرى ي سیر تلك مصدقاً لا وامر له ونواهيك أو أوامره 
ونواهیه . 


۔-<-. 7 ۳ 


كلا . ما من رجل دين يبدو للمسلم أنه صاحب الدين وأنه حين يؤمن 
بالله يؤمن به لأنه إله ذلك الرجل الذي يتوسط بينه وبين الله أو يعطيه من نعمته 
قواماً لروحه . 

1 والذین تدعونٌ من دونه ما من من قطوير . إن تذعوهم 
لا پسمعوا دعاء کم ولو سَمِعُوا ما اسْتَجَابُوا لگم ويم القيامة یکٹُرونٌ 
بشرككم ولا یلك مثل خبیر . يا أيها الناس نتم الفقراء إلى الله 
وال هو لقن الحَميدٌ» . 

( سورة فاطر ) 
نعم كلهم فقراء الى الله » و كلهم لا فضل لواحد منهم على سائرهم إلا 
بالتقوى وكلهم في المسجد سواءء فان لم يجدوا المسجد فمسجدهم كل مكان 
فوق الأرض وتحت السماء . 

إن عقيدة المسلم شيء لا يتوقف على غيره ولا تبقى منه بقية وراء سره 
وجهره » ومن كان إماماً له في مسجده فلن ترتفع به الامامة مقاماً فوق مقام 
الني صاحب الرسالة : الني يبشر وينذر » ولا يتجبر ولا يسيطر » ويبلغ 
قومه ما حمل وعليهم ما حملوا » وما على الرسول إلا البلاغ المبين . 

ومنل يسلم السلم يصبح الاسلام شأنه الذي لا يعرف لأحد حقا فيه أعظم 
من حقه أو حصة فيه أكبر من حصتہ » أو مكانا يأوي إليه ولا يكون الاسلام 
ي غيره . 

كذلك لا ينقسم السلم قسمين بين الدنيا والاخرة » أو بين ابلسد 
والروح ولا يعاني هذا الفصام الذي یشق على النفس احتماله ويحفزها في الواقع 
الى طلب العقيدة ولا يكون هو في ذاته عقيدة تعتصم بها من الحيرة والانقسام . 

« رابغ فيما آثَاك الله الداز الآخرةً ولا تنس نصيبك من الدنيا » . 

( سورة القصص ) 


« وتوكل على الله وكفّى بالله وكيلًا . ما جعل اللُ لرجل من قلبین في 

جوفه ). 
( سودة الاحزاب ) 

فإذا كانت العقيدة الي تباعد السافة بين الروح وابلسد تعفینا من العمل 
حين يشق علينا العمل فالعقيدة الي توحد الإنسان وتجعله کلا" مستقلا" 
بدنیاه وآخرته شفاء له من ذلك الفصام الذي لا تستربح إليه السريرة إلا حين 
يضطر الى ارب من عمل الإنسان الكامل في حياته »وحافز له الى ا حلاص 
من القهر كلما غلب على أمره ووقع في قبضة سلطان غير سلطان ربه ودینه . 

ومن هنا لم يذهب الإسلام مذهب التفرقة بين ما لله وما لقيصر لأن الأمر 
في الإسلام كله لله «بل لله الأمر جميعاً ».. «ولله الشرق وا مغرب »درب المشرق 
, المغرب وما بينهما إن كنم تعقلون ». 

وإنما كانت التفرقة بین ما لله وما لقيصر تفرقة الضرورة الي لا يقبلها 
المتدين وهو قادر على تطوییم قيصر بأمر الله ... وهذا التطويع هو الذي أوجبته 
العقيدة الشاملة و كان له الفضل في صمود الأمم الإسلامية لسطوة الاستعمار 
وإيمامها الراسخ بأنها دولة دائلة وحالة لا بد لها من تحویل . 

وقد أبت هله العقيدة على الرجل أن يطيع ا حاکم بجزء منه ويطيع الله 
بغيره » وأبت على المرأة أن تعطي بدنها في الزواج لصاحبها وتنأى عنه بروحها 
وسريرتها » وأبت على الإنسان جملة أن يستريح الى «الفصام الوجداني »ويحسبه 
حلا لمشكلة الحكم والطاعة قابلا" للدوام . 

إن 'هذا الشأن العظیم شأن العقيدة الشاملة الي تجعل السلم «وحدة كاملة» 
لا يتجلى واضحاً قوياً كما يتجلى من عمل الفرد في نشر العقيدة الإسلامية . 
فقد أسلم عشرات اللایین في الصحاري‌الا فريقية على يدي تاجر فرد أو صاحب 
طريقة منفرد في خلوته لا يعتصم بسلطان هيكل ولا عراسم كهانة » وتصنع 
هنا قدرة الفرد الواحد ما لم تصنعه جموع التبشير ولا سطوة الفتح والغلبة » 
فجملة من أسلموا في البلاد اللي انتصرت فيها جيوش الدول الإسلامية هم الآن 

سی ہے 


والأحمر ؛ فأما الذین أسلموا بالقدوة الفردية الصالحة فهم فوق المائتين من 
الملايين 3 أو هم كل من أسلم 5 اطنئد والصين وجزائر جاوة وصحاري 
أفريقية وشواطثها ء إلا القليل الذي لا يزيد في بداءته على عشرات الألوف . 


N N ٭‎ 

وينبغي أن نفرق بين الاعتراف بحقوق ابلسد وإنكار حقوق الروح . فان 
الاعتراف بحقوق الحسد لا يستلزم إنكار الروحانیة ولا الحد من سبحاتما الي 
اشتهرت باسم التصوف في اللغة العربية أو اشتهرت باسم وا حفیات والسريات» 
في اللغات الغربية وہ ۸508( . 

إذ لا يوصف بالشمول دين ینکر الحسد کا لا یوصف بالشمول دين ینکر 
الروح » وقد أشار القرآن الکریم الى الفارق بين عالم الظاهر وعام الباطن في 
قصة اللضر وموسى عليهما السلام » وذکر تسبيح الوجودات ما كانت له 
یہر یت من" شي إلا يسح بحملده ولکن 
لاتففهون ن تسبیحهم" ۲ وأشار الى هذه الأشياء ؛ بضمير العقلاء » وعلم 
منه السلمون أن الله آقرب إليهم من حبل الورید وأنه نور السماوات والأرض 
وأنه «هو الأول والاخر والظاهر والباطن “وهو بكل” شي ء عليم 6. 

وحسب الرء أن يتعلم هذا .من كتاب دينه ليبيح لنفسه من سبحات 
التصوف کل ما يستباح في عقائد التوحيد » ولعله لم يوجد في هل دين من 
الأديان طرق للتصوف تبلغ ما بلغته هذه الطرق بين المسلمين من الكثرة 
والنفوذ » ولا وجه للمقابلة بین الإسلام وبين البرهمية أو بين البوذية مثلا" ف 
العقائد الصوفية .. فإن إنكار الحسد في ابر همية أو البوذية مغرجهما من عداد 
العقائد الشاملة الي يتقبلها الإنسان بجملته غير منقطع عن جسده أو عن دنیاه . 

وحسب المرء أن يرضي مطالبه الروحية ولا بخالف عقائد دبنه ليوصيف 
ذلك الدين بالشمول ويبرأ فيه الضمیر من داء الفصام . 

كذلك يخاطب الإسلام العقل ولا يقصر خطابه على الضمير أو الوجدان » 


۱ 


وني حكمه أن النظر بالعقل هو طريق الضمير الى الحقيقة » وأن التفكير باب 
من أبواب المداية الي يتحقق بها الإيمان : 
« قل إنما أعظکم بواحدة ن تقوموا لله مثنی وفرادی ثم تتفكروا ) . 
( سورة سبا ) 
« كذلك يبين الله لکم الآيات لعلکم تتفگرون » . 
ر سورة البقرة ) 
وما كان الشمول ني العقيدة ليذهب فيها مذهباً أبعد وأوسع من خطاب 
الإنسان روحاً وجسداً وعقلا وضميراً بغير بخس ولا إفراط في ملكة من هذه 
اللکات . ۱ 
وی مشكلة المشكلات الي تعرض للمتدین بعتدل السلم بین الإيمان بالقدر 


سض سس صم 


والایمان بالتبعة وا حریة الانسانية » فمن عقائد دينه «زن أجل اللہ إذا جاء” 
و و ت ال سے رس و 2 

لا یژخر .. «ومايعمر من معمر ولا ينقص من عمره إلا في كتاب :.. 

دوما كان لتفلس أن" تموت إلا بإذن الله »دوتو کنل" على الله وكتفى بال 

و کیلا ) . 


ومن عقائد ديئه أيضاً : 
« إل الله لا يغيرٌ ما بقوم حتى يُغيرُوا ما بأنفسهم » . 
( سورة الرعد ) 
1 ی نی م ۳ 
« وما كان ربك ليهلك ری بعلم وأهلّها تصلِحُون » . 
( سورة هود ) 
رم گا 2 و و ٭ 2 
ما | 7 مه 4 5 
0( صابکم من مصيبة فبما كسبت أيديكم . 
( سورة الشورى ) 


ا 


ولیس ف الإسلام أن اللطيئة موروثة ی الإنسان قبل ولادته ¢ ولا أنه 
يحتاج في التوبة عنها الى كفارة من غيره . وقد قيل إن الإيمان بالقضاء والقدر 
هو علة جمود المسلمين » وقيل على نقيض ذلك إنه كان حافزهم في صدر 
الاسلام على لقاء الموت وقلة المبالاة بفراق الحياة » وحقيقة الأمر أن المسلم 
الذي يرك العمل بحجة الاتكال على الله يخالف الله ورسوله لأنه مأمور بأن 
يعمل في آيات الكتاب وأحاديث الرسول «وقل اعملوا فسيرى اللہ عملكم 
ورسوله والژمنون».. بل حقيقة الأمر أن خلاصه كله موقوف عليه » وأن 
إيمانه بحريته وتدبيره لا پقتضي بداهة أن الله سبحانه مسلوب الحرية والتدبير . 

وأصدق ما يقال في عقيدة القضاء والقدر آنا قوة للقوي وعذر لضعیف 
وحافز لطالب العمل وتعلة لمن یہابہ ولا يقدر عليه » وذلك دیدن الانسان في 
کل باعث ولي كل تعلة کا أوضحنا الفارق بن أني الطيب المتني وي 
العلاء المعري وهما بقولان بقول واحد في عبث اللحهد وعبث الحياة . 

فأبو الطيب یقول عن مراد النفوس : 

ومراد النفوس أهون من أن تتعادی فيه وأن تفانسی 

ثم یتخذ من ذلك باعثاً لجهاد والکفاح فيقول': 

غير أن الى يلاي الايا کال حات ولا يلاي الموانا 


والمعري يقول إن التعب عبث لأنہ لا يؤدي بعدہ الى راحة في الحياة . 
ولكنه يعجب من أجل هذا لمن يتغبون ویطلبون الزید : 
تعب كلها الحياة فما هس جب إلا من راغب في ازدياد 


وعلى هذا الثال يقال تارة إن عقيدة القضاء والقدر نفعت المسلمين ويقال 
تارة أخرى إنها ضرتهم وأوكلتهم الى التواكل واللحمود » وصواب القول 
ام ضعفوا قبل أن یفسروا القضاء والقدر ذلك التفسير » وتلك خدیعة الطبع 

الضعيف . 
س سے المہائریات الاساتمية - © ٠‏ 


وئوصف العقيدة الإسلامية بالشمول لأها تشمل الأمم الإنسائية جميعاً کا 
تشمل النفس الإنسانية بجملتها من عقل وروح وضمیر . 

فليس الإسلام دين أمة واحدة ولا هو دين طبقة واحدة ¢ وليس هو للسادة 
المسلطين دون الضعفاء المسخرين ولا هو للضعفاء المسخرين دون السادة المسلطين 
ولكنه رسالة تشسل بي الإنسان من كل جنس وملة وقبيل . 


و وما أرسلنالكَ إلا كافة لئاس بشيراً ونذیراً ». 


ر سورة سبا » 
« قل يا آیهاالناس إني رسول الله إليكم جَميعا الذي لهُ ملك السموات 


والأرض » . ۱ 
ر سورة الاعراف ) 
« قولوا آمنا بالله وما أنزل إلينا وما أنزلَ إلى إبراهم" وإسماعيل 
وإسحق ویعقوب والأسباط وما أوتي موسى وعيسى وما أوتي لبون 
من ربهم لا نفرق بين أحد منهم ونحن له مسلمون » . 
ر سورة البقرة » 
« إن الذين آمنوا والذين هادوا والنصاری والصابئين من آمن 
بال واليوم. الآ وَعَيل صالِحا كلهم آجزمم عند رهم ولا خوف 
عليهم ولا هم يحَرّنُونَ ٠‏ . 
( سورة البقرة » 
فھذہ عقيدة إنسانية شاملة لا تخص بنعمة الله أمة من الأمم لأنها من سلالة 
مختارة دون سائر السلالات لفضيلة غير فضيلة العمل والصلاح : 
« یا أبها الا إنا علقناكُم من ذكر وأنقّى وجعلداگُمْ شب 
۔-. اي ۳۳۳ 


وقبائل لتعارفوا إن آکرمکم عند الله أنقاكم إن الله علم یر » . 
( سورة الحجرات ) 
وني أحاديث الني عليه السلام أنه «لا فضل لعربي على عجمي ولا لقرشي 
على حبشي إلا بالتقوى » . 
وليس للإسلام طبقة يؤثرها على طبقة أو مترلة يؤثرها على منزلة » فالناس 
درجات يتفاوتون بالعلم ويتفاوتون بالعمل ويتفاوتون بالرزق ويتفاوتون 
بالأخلاق . 
«یرفع الله اللي آمنوا منكم والذين أوتوا العلم ذرجات » . 
( سورة المجادلة ) 


و 


١‏ لا يستوي القاعدون من الُؤينين غير أولي ار والمُجاهدون 
في سبيل اله بأموالهم وأنفسهم 


ر سورة النساء ) 
۶ .۰ + م۰ »+ : 
« والله فضل بعکم على بعض أن الرزق » . 
ر سورة النحل ) 
# هب ےج 
« هل يستوي الُذين یمود والنين لا يَعْلَمونَ ». 
( سودة الزمر ) 
٭ و © 


وإذا ذ كر القرآن الضعف فلا يذ كره لأن الضعف نعمة أو فضيلة مختارة 
لذانہا » ولكنه یذ کره ليقول الضعیفزنه أهل لمعرفة اللہ إذا جاهد وصبر وأنف 
أن يسخر لبه وقلبه المستکبرین » وإلا فإنه لمن المجرمين . 


مت ۳۵ — 


« يقول اللین استضیفوا لین استكبّروا لولا آنتم م لکنا مؤمنين 
قال. الذين استكبروا لللین استضعفوا انحن صدذناکم عن الهدى 
بعد لد جاء كم بل كنم مُجْرمين » . 
( سورة سبا ) 
وھ 


e/a” 


۱ وثرید RE‏ من على الذين استضیفوا فِ الأرضي وتلم آد 
ونَجلَھم الوارثين ونْمَكُنَ لهم ني لأرض وثري عو اه ور 
منهم ما كانوا یحلّرون » . 

( سورة القصص ) 

وما من ضعیف هو ضعيف إذا صبر على البلاء » فإذا عرف الصبر عليه 

فإنه لأقوى من العصبة الأشداء , 


« الآنّ عفن الله عنگم وقّیم أن فيكم ضَعْفاً فان يكن منكم ماثة 
صابرةٌ يبرا من وإذ يكن ہنگم لت یرابنا وله م 
الصابرين ). 

( سورة الانفال ) 

فما كان الإله الذي يدين به السلم إله ضعفاء أو إله أقوياء » ولكنه له من 
يعمل ويصبر ويستحق العون بفضل فيه » جزاؤه أنه يكون مع الله واللہ مع 
الصابرين . 

بپده العقيدة الشاملة غلب السلمون أقوياء الأرض ثم صمدوا لغلبة الأقوياء 
عليهم يوم دالت الدول وتبدلت المقادير وذاق المسلمون بأس القوة مغلوبين 
مدافعين . 

وهذه العقيدة الشاملة هي الي أفردت الإسلام بمزية لم تعهد في دين آحر 


من الأديان الكتابية ء فان تاریخ التحول الى هذه الأديان لم يسجل لنا قط تحولا“ 
إجماعياً إليها من دين كتابي آخر پمحض الرضى والاقتناع » إذ كان التحولون 
الى المسيحية أو الى اليهودية قبلها في أول نشأنها آماً وثنية على الفطرة لا تدين 
بكتاب ول تعرف قبل ذلك عقيدة التوحيد أو الإله الحالق المحيط بکل شيء » 
ول بحدث قط في أمة امن الأمم ذات الحضارة العریقة آنبا تركت عقيدتها 
لتتحول الى دين كتابي غير الاسلام » ونغا تفرد الاسلام بہذہ الزية دون سائر 
العقائد الكتابية » فتحولت إليه الشعوب فيما بين النهرين وني أرض الملال 
ا حصیب وفي مصر وفارس» وهي - فارس - أمة عریقة في الحضارة كانت 
قبل التحول الى الاسلام تؤمن بكتابها القدیم » ونحول إليه أناس من أهل 
الأندلس وصقلیة کا تحول إليه باس من أهل النوبة الذين غبروا على المسيحية 
اکر من مائي سنة ورغبهم جمیعاً فيه ذلك الشمول الذي یجمع النفس والضمير 
ويعم بي الانسان على تعدد الأقوام والأوطان » ویحقق القصد الأكبر من 
العقيدة الدينية فيما امتازت به من عقائد الشرائع وعقائد الأخلاق وآذاب 
الاجتماع . 

وابراز هذه الزية - مزية العقيدة الاسلامية الي أعانت أصحابها على 
الغلب وعلى الدفاع والصمود ‏ هو الذي نستعين به على النظر في مصیر الاسلام 
بعد هاتين الحالتين » ونريد بهما حالة القوي الغالب وحالة الضعيف الذي لم 
يسلبه الضعف قوة الصمود للأقوياء الى أن بین ا حین ویتبدل بين حالي الغالب 
والمغلوب حالته الي يرجوها لغده الأمول ولان كانت حالة الصمود حسى 
الحالتين في مواقف الضعف مع شمول العقيدة وبقامپا صالحة للنفس الانسانية 
في جملتها وللعالم الانساني في جملته ؛ لیکون المصير ني الغد المأمول أكرم ما 
يكون مع هذه القوة وهذا الشمول ». 

في هذه العجالة عن شمول العقيدة الاسلامية إمامة كافية لمقصدنا في هذا 
الكتاب الذي نود أن نستقصي فيه كل ما يستقصى عن حقائق الدين في حيز 
هذه الصفحات.. 


۳۷ 


آما الزایا الي امتازت بها عقائد الاسلام وأحكامه فنحن مفردون ها ما 
يل من فصول الکتاب الأربعة » وهي مبدوءة بفصل عن العقائد ویلیه فصل 
عن الحقوق وفصل عن العاملات وفصل عن الأخلاق والآداب . 

ووجهتنا الي نتجه إليها في هذه البحوث : «أولا"» أن الاسلام يوحي الى 
السلم عقيدة في الذات الإلهية وعقيدة في المداية النبوية وعقيدة في الانسان لا 
تعلوها عقيدة في الديائات ولا في الحكمة النظرية أو الحكمة العملية . 

«وثانياً» أن أحكام الاسلام لا تعوق السلم عن غاية تفتحها أمامه أشواط 
العلم والحضارة . 

دوثالث» أن في الاسلام زاداً للأمم الانسانية في طريق المستقبل الطويل 
يواتيها بما فيه غى لها حيث نضبت الأزواد من وطاب العقائد الروحية أو تکاد. 


وہاسم الله نتجه في وجهتنا » وعلى هدى من الايمان بالله . 


۳۸ 


الفْصحل الأول 


۳۹ 


ا 
:+4 سم تین 
الهقيدة الا تة 


العقيدة ؟ في الإله رأس العقائد الدینیة بجماتھا وتفصيلها . من عرف عقيدة 
قوم في إلمهم فقد عرف نصيب دينهم من رفعة الفهم والوجدان ومن صحة 
القاییس الي يقاس بها الحير والشر وتقدر بها الحسنات والسیثات . فلا يببط 
دين وعقيدته في الإله عالبة » ولا يعلو دين وعقيدته في الإله هابطة ليست مما 
پناسب صفات الوجود الآول الذي تتبعه جميع الموجودات , 


ولقد كان النظر في صفات الله مجال التنافس بين أكبر العقول من أصحاب 
الفلسفة الفكرية وأصحات الحكمة الدينية » وقد كانت مهمة الفلاسفة أيسر 
من مهمة حكماء الأديان ء لأن الفیلسوف النظري ينطاق في تفكيره وتقديره 
غير مقید بفرائض العبادة وحدود العاملات الي يتقيد بها الیک م الديي ويتقيد 
بها من يأتمون به من أتباعه في الحياة العامة والمعيشة الخاصة 7 ,0 0 
النظريين من سما بالتتزیه الإلمي صعداً الى أوج لا يلحق به ایال فضلا" عن 
الفكر والاحساس . 

وجاء الاسلام من جوف الصحراء العربية بأسمى عقيدة في الإله الواحد 
الأحد » صححت فكرة الفلسفة النظرية كا صححت فكرة العقائد الديئية » 
فكان تصحيحه لكل من هاتين الفکرتین - في جانب النقص منها ‏ أعظم 
المجزات الي أثبتت له في حكم العقل المنصف والبديبة الصادقة أنه وحي من 


عند الله . 
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يقال على الإجماع : إن صفات الإله قد ارتفعت الى ذرونبا العليا من 
التنزيه والتجريد في مذهب «أرسطوء الفیلسوف اليوناني الكبير . 

والذين يرون هذا الرأي لا ينسون مذهب «أفلوطين » إمام الفلسفة 
الأفلاطونية الحديثة وشيخ الفلسفة الصوفية بين الغربيين الى العصر الأخير . غبر 
أنهم لا يذ كرونه في معرض الكلام على التتزیه في وصف الله لأن ملهبه أقرب 
الى الغيبوبة الصوفية منه الى ألتفكير الحلي والمنطق المعقول ؛ وطريقته في النتزیه 
أن بععن في الزيادة على كل صفة یوصف ببا اللہ فلا يزال يتخطاها ثم بتخطاها 
كلما استطاع الزيادة اللفظية حى تنقطع الصلة بينها وبين جمیغ الدلولات 
الفهومة أو الظنونة . ويرجح الأكثرون أن «أفلاطون» نفسه لم يكن بصور 
ما يصوره من تلك الصفات ؛ وإثما كانت غايته القصوى أن يذهب بالتصور 
الى منقطع العجز والإعياء , 

فمن ذلك أنه پنکر صفة الوحدانیة ليقول بصفة الأحدية ويقول : إن الواحد 
غير الأحد لأن الواحد قد يدحل في عداد الائئین والثلاثة والعشرة ولا يكون 
الأحد إلا مفرداً بغير تكرار . 

ومن ذلك أنه ینکر صفة الوجود ليقول إن الله لا بوصف بأنه موجود 
تنزيباً له عن الصفة الي يقابلها العدم وتشرك فيها الموجودات أو الوجدات . 

لهذا يضربون المثل بأرسطو في تنزيه الإله ولا يضربون الثل بأفلوطين لأن 
مذهبه ينقطع في صومعة من غیبوبة الذهول لا تمتزج بحياة فكرية ولا بحياة 

ومذهب أر سطو ني الإله أنه کان أزلي أبدي مطلق الکمال لا أول له ولا 
آخر ولا عمل له ولا إرادة . مذ كان العمل طلباً لشيء والله غي عن كل 
طلب » وقد كانت الارادة اختباراً بين أمرين والله قد اجتمع عندہ الأصلح 
الأفضل من كل کال فلا حاجة به الى الاختيار بين صالح وغير صالح ولا بين 
فاضل ومفضول . وليس مما يناسب الإله في رأي أرسطو أن يبتدىء العمل في 
زمان لأنه أبدي سرمدي لا يطرأ عليه طارىء يدعوه الى العمل ولا يستجد عليه 


۳ ( 


من جديد في وجوده المطلق بلا أول ولا آحر ولا جديد ولا قديم . و کل ما 
يناسب كاله فهو السعادة بنعمة بقائه الي لا بغية وراءها ولا نعمة فوقها ولا 
دونها » ولا تخرج من نطاقها عناية تعنيه . 

فالإله الكامل المطلق الكمال لا يعنيه أن يخلق العالم أو يخلق مادته الأولى 
وهي دا میول »... ولکن هذه «الهيولى »قابلية للوجود یخرجھا من القوة الى 
الفعل شوقھا الى الوجود الذي يفيض عليها من قبل الإله » فيدفعها هذا الشوق 
الى الوجود ثم يدفعها من النقص الى الكمال المستطاع في حدودها » فتتحرك 
وتعمل با فيها من الشوق والقابلية » ولا يقال عنها إنها من خلقة الله إلا أن 
تكون اللحلقة على هذا الاعتبار . 

"کال مطلق لا يعمل ولا يريد . 

أو کال مطلق يوشك أن يكون هو والعدم الطلق على حد سواء ... 

ولنذكر أنه ارسطو صاحب هذا المذهب قبل كل شيء . 

ولنذكر أنه ذلك العقل ا ائل الذي يبابه من بحس قدرته فلا جنر یء عليه 
ہالنقد والتسفيه قبل أن يفرغ جهده في التماس المعلرة له من جهل عصره وقصور 
الأفكار حوله لا من جهله هو أو قصور. تفكيره . فإنه لم يعودنا في تفكيره 
احمالا" قط لا يتقصاه الى قصاری مداه ولا يستوفي مقتضیاته وموانعه جهد 
ما في الطافة الانسانية من استيفاء . 

لنذكر أنه أرسطو لكي نذكر أن هذا العقل النادر لم یؤٹ من نقص في 
تصور الصفات العلوية إلا لأنه عاش في زمان لم تتكشف فيه المعرفة عن حصالص 
هذه الكائنات الأر ضية «السفلى »الي نحسها ونعیش بینها » ولو أنه عرف ما 
هو لاصن بها من خحصائصها وأعراضها لكان له رأي في الكمال العلوي غير 
ذلك الرأي الذي ارتآه محض الظن والقياس على غير مقيس . 

لقد كان يفهم من کال الكائنات العلوية ‏ السماوية ‏ أنها خالدة باقیة 
لا تفی لأنما من نور والنور بسيط لا يعرض له الفناء کا يعرض على الر کیب . 


ےھ 


ولو أن أرسطو عاش حى علم أن ا مادة الأرضية ‏ السفلى ‏ كلها من 
نور » وأن عناصر الادة كلها تؤول الى الذرات والكهارب » وأن هذه 
الذرات والكهارب تنشق فتؤول الى شعاع - ما ساقه الظن والقياس الى ذلك 
الحطأ في التفرقة بین لوازم البقاء ولوازم الفناء » أو بين خصائص البساطة 
وخصائص ابر کیپ . 

ولعل إدراكه لذاك الحطأ في فهم لوازم البساطة والکمال » ولوازم البقاء 
والفناء كان خلیقاً أن بهدیه الى فهم خطثه ني تصور لوازم الکمال الامي ؛ فلا 
يمتنغ في عقله أن يجتمع الکمال الواحد من صفات عدة کالصفات الحسنى الي 
وصف ببا الاله في الاسلام ؛ ومنها الرحمة والکرم والقدرة والفعل والارادة» 
ولا بمتنع في عقله أن يكون لله الصفات لوازمها ومفتضیانبا » إذ لا تکون 
قدرة بغير مقدور عليه » ولا یکون کرم بغير (عطاء ؛ ولا تکون مشيئة بغير 
اختیار بين آمرین » وإذا اختار الله أمرا فهو لا ختاره لذاته سبحانه وتعالى بل 
يختاره لمخلوقاته الي تجوز علیها حالات ثنی لا تجوز في حق الاله » وإذا لق 
الله شيا في الزمان فلا ننظرن الى الأبدية الإیة بل ينبغي أن ننظر الى الشيء 
الوجود الخلوق في زمانہ ثم لا مانع عقلا" من أن تتعلق به إرادة الله الأبدية 
على أن يكون حيث كان في زمن من الأزمان . 

لقد كان مفهوم البساطة الأبدية الباقية عند أرسطو غير مفهومها الذي 
لمسناه اليوم مآ في هذه الكائنات الأرضية ‏ السفلية - فلا جرم يكون مفهوم 
الكمال المطلق عندنا غير مفهومه الذي جعله أرسطو أشبه شيء بالعدم المطلق 
وغير عامل ولا مريد ولا عالم بسوى النعمة والسعادة . قانع بأنه منعم سعيد . 

وعلى هذا يبقى لنا أن نسأل : هل استطاع أرسطو بتجريده الفاسفي أن 
بسمو بالکمال الأآعلى فوق مرتبته الي يستلهمها المسلم من عقيدة دينه ؟ 

نقول عن يقين : كلا . فان الله في الاسلام له صمد لا أول له ولا آخر > 
وله الثل الأعلى . فليس کثله شيء » وهو محبط بكل شيء . 

سر جج 


ثم يبقى بعد ذلك أن نسأل : هل تغض العقيدة الدينية من الفكرة الفلسفية 
في مذهب النتزیه ؟ 

والحواب كلا : بل الدين هنا فلسفة أصح من الفلسفة إذا قيست بالقياس 
الفاسفي الصحیح . لأن صفات الإله الي تعددت في عقيدة الاسلام لا تعدو 
أن تكون نف للنقائص الي لا تجوز في حق الإله . وليس تعدد النقائص ما بقضي 
بتعدد الكمال المطلق الذي پنفرد ولا يتعدد. فإن الكمالالمطلق واحد والنقائص 
كثيرة ينفيها جميعاً ذلك الكمال الواحد . وما إيمان السلم بأن الله علم قدير 
فعال لما يريد كريم رحم » إلا مانا بأنه جل وعلا قد تتزه عن نقائص امهل 
والعجز والححد والغشم » فهو كامل منزه عن جميع النقائص ومقتضى 
قدرته أن يعمل ويخلق ويريد حلقه ما يشاء ومقتضى عمله وخلقه أن يتتزه عن 
تلك «العزلة السعيدة »الي توهمها أرسطو مخطثاً في النجريد والتئزيه . فهو 
سعید پنعمة كاله سعيد بنعمة عطائه » كفايته لذاته العلية لا تأبى له أن يفيض 
على الق كفايتهم من الوجود في الزمان ؛ أي من ذلك الوجود المحدود الذي 
لا ينض من وجود الله ني الأبد بلا أول ولا آحر ولا شريك ولا مثيل . 

دومن صفات الله في الاسلام ما يعتبر رداً على فكرة الله في الفلسفة الأرسطية 
کا يعتبر رد على أصحاب التأويل في الأدیان الكتابية وغير الكتابية . 

فاللہ عند أرسطو يعقل ذاتهولا يعقل مادونباء ويتازه عن الارادةلأن الارادة 
طلب في رأيه واللہ کال لا يطلب شیا غير ذاته» ويجل عن علم الكليات 
وابلزئیات لأنه يحسبها من علم العقول البشرية ء ولا یعی بالحلق رحمة ولا 
قسوة .. لأن الحلق أحرى أن يطلب الكمال بالسعي إليه . ولكن الله في الاسلام 


عالم الغيب والشهادة . 
«ولایعزب عنه مثقال ذرة » . 
۱ ( سورة يونس ) 
ہے 4 
«وهُرٌ بکل خلق علم » . 
: ( سورة يس ) 
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«وما كنا عن لح عَافلين » . 


( سورة المؤمنين ) 
«وسع ربنا کل شيو علّما» . 
( سورة الاعراف ) 
« ألا له الحَلى والأمرٌ » . 
۱ ر سورة الاعراف ) 
دعلم بذات الصدور » . 
۱ ر سورة فاطر ) 
وهو كذلك مرید وفعال با يريد . 


ا موق ب وی و 


« وقالت اليهودٌ يد الله مغلولة غلّت آیْدیهم وينوا ما قالوا بل بدا 
مبسوطتان ) . 
ر سورة الائدة ) 
وني هذه الآية رد على يبود العرب عناسبة خحاصة تتعلق بالزكاة 
والصدقات کا جاء في أقوال بعض الفسرین: » ولكنها ترد على كل من يغلون 
إرادة اللہ على وجه من الوجوه » ولا يبعد أن يكون ني بود الحزيرة من يشير 
الى رواية من روايات الفلسفة الارسطية بذلك المقال . 
وقد أشار القرآن الکریم الى لحلاف بين الأديان المتعددة فجاء فيه من 
سورة الحج . 
«إنْ الَّلِينَ آمنوا والذينَ هادُوا والصابثين والثصاري والجوس 
والذينَ آشرکوا إن الله يقصل بيهم يوم القيامة ۰ إن اله على كل 
شيء شهید » . 
( سودة الحج ) 


اس ۵ 6 سب 


وأشار الى الدهريين فجاء في سورة الأنعام ... 
د وَكَالوا ِن هي إلا حيائنًا الدنيا وَکا تن بّبعوئین» . 
ر سورة الانعام ) 
وجاء فيه من سورة ابلحائية : 
د وقالوا ما هي إلا اتنا الدنيا تموت ونيا وَمَا بُھلگنا إلا لد . 
2 ۶ دم ِ07“ 
وما لهم بذلك من علم إن هم إلا يظنون ) . 
( سورة الجاثية ) 

فكانت فكرة الله في الاسلام هي الفكرة المتممة لأفكار كثيرة موزعة 
1 هذه العقائد الدينية وي المذاهب الفلسفية الي تدور عليها . ولهذا بلغت المثل 
الاعل في صفات الذات الاهية وتضمنت تصحبحاً للضماثر وتصحيحاً للعقول 
في تقرير ما ينبغي لکمال الله » بقسطاس الايمان وفسطاس النظر والقپاس . 

ومن ثم كان فكر الانسان من وسائل الوصول الى معرفة اللہ في الاسلام » 
وإن كانت المداية كلها من الله . 

ومجمل ما يقال عن عقيدة الذات الإهية الي جاء بها الاسلام أن الذات 
الافیة غاية ما یتصورہ العقل البشري من الكمال في أشرف الصفات «.. وقد 
جاء الاسلام بالقول الفصل في مسألة البقاء والفناء . فالعقل لا پتصور الوجود 
الدائم والوجود الفاني صورة أقر ب إلى الفهم من صورتيهما في العفيدة الاسلامية» 
لأن العقل لا يتصور وجودين سرمديين » كلاهما غير مخلوق » أحدهما 
مجرد والاخر مادة » وهذا وذاك ليس غما ابتداء وليس لما انتهاء . 

ولكنه يتصور وجوداً آبدیاً يخلق وجوداً زمانياً » أو يتصور وجوداً 
يدوم وو جوداً يبتدىء وينتهي في الزمان . 

' وقديماً قال أفلاطون ‏ وأصاب فيما قال : إن الزمان محاكاة للأبد ... 
لأنه مخلوق والأبد غير مخلوق . 


س ا سم 


فبقاء المخلوقات بقاء في الزمن ء وبقاء الحالق بقاء أبدي سرمدي لا حده 
الماضي والحاضر والمستقبل » لأنها كلها من حدود الحركة والانتقال في تصور 
أبئاء الفناء 3 ولا جوز في حق الحالد السرمدي حر كة ولا انتقال . 


الله هو « الحي الذي لا موت » . 


ر سورة الفرقان ) 
وط ۳ 
(وهو الذي بحي ویمیت ) . 
( سورة الومنون ) 
و کل یه مالك الاوجهه ٤‏ سے 
( سورة القصص ) 


وأيآً كان الرتقی الذي ارتفع إليه تتزيه الفكرة الافية ني مذهب أرسطو 
كنا شرحناه بعض الشرح أو مذهب أستاذه أفلاطون کا أومأنا إليه بعض 
الاماء - فهذا التتزيه الفلسفي قمة منبتة عن البيئة الي عاش فيها «الفیلسوفان » 
ويكاد هذا التتزيه الفلسفي أن يكون خالا“ جاعاً بالنسبة الى العقائد الاهية الي 
كانت فاشية بين الکھان والمتعبدين من أبناء اليونان . 

فلا شك أن صورة «جوییتر» رب الأرباب عندهم كانت أقرب الى 
صورة الشيطان منها الى صورة الأرباب الترهین ولو لم يبلغ وصف النتزيه 

كان «جوبيتر »حقوداً لدوداً مشغولا" بشهوات الطعام والغرام لا يبالي 
من شئون الأرباب والمخلوقات إلا ما يعنيه على حفظ سلطانه والتمادي أي 
طغيانه » وكان يغضب على «أسقولاب؛ إله الطب لأنه يداوي المرضى فيحرمه 
جباية الضريبة على أرواح الموتى الذين ينتقلون من ظهر الأرض إلى باطن 
الحاوية » وكان يغضب على «برومثیوس؛ إله المعرفةوالصناعة لأنه يعلم الانسان 


۱- من كتاب « الله » للمؤلف ٠‏ 
- ۷ — 


أن يستخدم النار أي الصناعة وأن يتخل من المعرفة فوة تضارع قوة الأرباب . 
وقد حكم عليه بالعقاب الدائم فلم يقنع بموتہ ولا بإقصائه عن حظيرة الا 
بل تفئن في اخبراع ألوان العذاب له فقیدہ الى جبل سحيق وأرسل عليه جوارح 
الطير تنهش كبده طوال النهار حى إذا جن الايل عادت سليمة في بدنه لتعود 
الموارح إلى نہشھا بعد مطلع الشمس ... ولا يزال هكذا دواليك في العذاب 
الدائم مردود الشفاعة مرفوع الدعاء . وما رواه الشاعر الفيلسرف «هزيود » 
عن علة غضب الإله على «برومثيوس» أله قسم له نصیبه من الطعام في وليمة 
الأرباب فأكثر فيه من العظام وأقل فيه من اللحوم والشحوم » فاعتقد (جوپیئر؛ 
أنه يتعالم عليه بمعرفتہ وفطنته لأنه اشتهر بين الآلمة بمعرفة وفطنة نافلة لم يشتهر 
بها الإله الكبير . ولا يغيب عنا وحن نروي أخبار الإله الكبير منقولة عن 
«هزیود» أن هذا الشاعر الفیلسوف قد اجتهد قصارى اجتهاده في تنزبه جوبيتر 
وتصويره للناس ي صورة من القداسة والعظمة تناسب صورة الإله المعبود 
بعد ارتقاء العبادة شيئاً ما في ديائة اليونان الأقدمين . 

وما رواه الرواة الختلفون عن جوپیتر أنه كان بخادع زوجته «هيرة ) 
ویرسل إله الغمام لداراة الشمس في مطلعها حذراً من هبوب زوجته الغیری 
عليه مع مطلع الٹھار ومفاجاته بين عشیقاته على عرش «الأولب 4.. وحدث 
مرة انها فاجأته وهو بقبل ساقي «جانيميد »راعي الضأن الحميل الذي لحه في 
الحلاء فاختطفه وصعد به إلى السماء ... فلم يتنصل «جوببار )من مة الشخف 
بساقبه ومفی: بسوغ مسلكه لزوجته بما جهلته من لذة ابسمع بين رحيق الكأس 
ورحيق الشفاه . 

ومثل الأمم القديمة کثل الیونان أي بعد الفارق بين صورة الإله في حكمة 
الفلاسفة وبين صورته في شعائر الكهان والمتعبدين . 

فالهند القديمة كانت تطوي هيا كلها على طوائف من الأرباب منها ما يلحق 
با حیوان وعناصر الطبيعة ومنها ما يلحق بالأوثان والانصاب ؛ وكثير منها 
يتطلب من سدنته أن يتقربوا إليه بالبغاء المقدس وسفك الدماء . 


۳ ۳ ۳ 


وقد التهت هذه الار باب المتعددة إلى الثالوث الأبدي الذي اشتمل على 
ثلاث من الصور الإلهية هي الإله «براهما» في ضورة الحالق والإله « فشنو » 
ف صورة الحافظ والاله «سيفا» في صورة الهادم ... فجعلوا المدم والفساد من 
عمل الإله الأعلى الذي يتولاه حين يتشكل لعباده في تلك الصورة . 

وزادوا على ذلك أنہم جعلوا لكل إله قريناً يسمونه «الشاكي» أو الزوجة 
أو الصاحبة ينسبون إليها من الشرور ما يتزهون عنه قرينها أو صاحبها . 

فهذه الأرباب صور لا تتباعد. السافة بينها وبين صور الشياطين والعفاريت 
والأرواح اللحبيثة المعهودة في أقدم الديانات . فإذا ارتفعنا في معارج التنزيه 
والتجريد بلغنا منها ذروما العليا في صورتين مختلفتین إحداهما صورة «الکارما» 
Karma‏ والصورة الاخری « ار فانا ) 8بتا وکلتاهسا نسب من 
قبيل المعاني الذهنية وقل أن توصف بوصف الذات الإمية . فالكارما هي 
القدر الغالب على جميع الوجودات ومنها الآههة وأفلاك السماء > وهذا 
القدر ني الواقع حالة من ا حالات العامة يمكن أن نر عنها بأنها هي ما «ينبغي » 
أو هي الوضع الحاصل على النحو الأمثل . فليس القدر المسمى بالكارما عندهم 
ذاتاً إلهية معروفة الصفات » ولكنه مرادف لكلمة «الانبغاء» أو كلمة «الواجب» 
كا وجب في الحوادث والموجودات . 

والترفانا حالة عامة كحالة الكارما . إلا أنها إلى العدم أقرب منها إلى 
الوجود . لأنها الحالة الي تنتهي إليها جميع الارواح حين تفرغ من عناء 
الوجود وتتجرد من شواغل الاجساد وشواغل الارواح على السواء وتتساوى 
أرواح الاهة وأرواح البشر ني حالة الأرفانا هذه كلما سعدت بنعمة الحاود 
غير محسوس ولا مشهود . 

«۰ 4 ¥ 

ولسنا نريد في هذه الصفحات القليلة أن نتبع صورة الاطية والربوبية كافة 
بین أمم الحضارات الأولى » وانما نجتریء منها بالنماذج الدالة عليها فیماً 
ارتقت إليه من التتريه وهبطت إليه من التجسيم أو التشبيه أو التشويه » وهذا 


) - العبتریای الاسلامية - و‎ ETE 


يغنينا عن الاسئرسال في شرح عادات الأقدمين أن نضيف إلى ما تقدم مثلا“ 
آخر يتمم أمثلة البونان والمند ء وذلك هو مثل الديانة المصرية القديمة من أبعد 
عهود الفر اعنة إلى عهد الديانات الكتابية » وهي - أي الديانة المصرية القدیمة- 
أرفع الديانات فيما نعلم ترقیاً إلى ذروة التوحيد والتئزيه » وان كانت في 
عبادتها الشائعة هبط أحياناً إلى مهبط الديانات الغابرة من عبادة الطواطم 
والأنصاب » وعبادة الأرواح ابیثلة والشیاطین ۰ 

بلغت دیائة مصر القديمة ذرولہا العلبا من التوحيد والتئزيه في ديانة آنون) 
الي بشر بها الفرعون المنسوب إليه «أحناتون 4. 

ويؤخذ من صلوات آخناتون المحفوظة بين آیدینا أنه كان يصلي إلى خالق 
واحد يكاد یقرب في صفاته من الاله احالق الذي يصلي له العارفون من أتباع 
الديانات الكتابية » لولا شائبة من العبادة الوثنية علقت به من عبادة الشمس 
فكانت هذه الشمس الدنيوية رمزا له ومرادفاً لاسمه في معظم الصلوات . 


RF ¥‏ الا 


هذه الشواهد من التاريخ القديم شواهد تمثيل لا شواهد حصر وتفصيل » 
وهي مغنية في الدلالة على المدى اللي وصل إليه نتریه الفكرة الاهية في أمم 
التاريخ القديم جميعها » لا تدل على ما وصلت إليه الفكرة الإلهية المتزهة 
في أرفع الحضارات الأولى وهي الحضارة المصرية والحضارة الهندية والحضارة 
البونانية . 

وجملة الملاحظات على تنزيه الفكرة الإلهية عند الأقدمين أنه كان تتريباً 
خاصاً مقصوراً على الفئة القليلة من المفكرين والمطلعين على صفوة الاسرار 
الدينية . 

تم يلاحظ عليه بعد ذلك أنه نتزیه لم يسلم في كل آنة من ضعف يعيبه 
عقلا” ويجعله غير صالح للأخذ به في ديانات الجماعة على الخصوص . 

ففي الديانة المصرية لم تسلم فكرة التوحيد من شائبة الوثنية ولم تزل عبادة 
الشمس ظاهرة الأثر في عبادة آتون . 


ہس © سم 


و دبائة ا ٰند 1 تعلم الناس الاعان «بذات إلية» معروفة الصفات ولیس 
في معبودانها آشرف من الکارما والرفانا » وهما بالعاني الذهنية آشبه منهما 
بالكائنات الحية » وإحداهما ‏ وهي الرفانا - إلى الفناء أقرب منها إلى البقاء . 

والتتزیه الفلسفي الذي ارتقت إليه حکمة اليونان في مذهب أرسطو یکاد 
يلحق الکمال المطلق بالعدم المطلق » ویخرج لنا صورة للإله لا تصلح للإيمان 
بها ولا للاقتناع بها على هدي من الفهم الصحيح . 

و کل أولئك لا يبلغ بالتنزيه الامي مبلغه الذي جاءت به الديانة الاسلامية 
صاحاً للإيمان به في العقيدة الدينية وصالاً للأخذ به في مذاهب التفكير . 
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والديانة الاسلامية ‏ کا هو معلوم ‏ الثة الدیانات الشهورة پاسم 
الديانات الكتابية > مكانها في علم ۳ بين الاديان مرتبط بمكان الدیانتین 
الأخريين وهما الموسوية والمسيحية » ونجري القارنة بين الاسلام وبينهما 
فعلا ال شود سر a‏ 
أو محرفة من ا مسیحیة أو الموسوية ., 


والمسألة ‏ بعد - مسألة نصوص محفوظة وشعائر ملحوظة » لا تحتمل 
الحدل الطويل في ميزان النقد والقارنة وإن احتملته في'مجال الدعوة والخصومة 
العصبية » ولا حاجة في القارنة بين هذه الديانات الى آکتر من ذكر العقيدة 
الإفیة في كل منها للعلم الصحبح بمکانہا من النتزیہ في حكم الدين وحكم 
المعرفة النظرية . 

إن المراجع الي تلقينا منها عقائد العبريين کا يدين بها أتباع الدیانة الموسوية 
الى يومنا هذا مبسوطة بين أيدي جميع القادرين على مطالعتها ني لغالہا الأصلية 
أو لغانبا الترجمة » وأشهرها التوراة والتلمود . 

فصورة الإله ني هذه المراجع من أوائلها الى أواخرها هي صورة «یبوا » 


له شعب إسراثيل ء وهي صورة بعيدة عن الوحدالية یشرك معها آلحة كثيرون 
تعبدها الأمم الي جاورت العبريين في أوطان نشأتهم وأوطان هجرتهم » ولكن 
«یپواه بغار منها ولا يريد من شعب 'إسرائيل أن يلتفت إليها ء لآنه يريد أن 
يستأثر بشعب إسرائيل لنفسه بين سائر الشعوب وأن يستأثر شعب إسرائيل به 
لأنفسهم بين سائر الآنمة ۰ وكان إذا غضب منهم لالتفاتهم الى غيره قال لهم 
کا جاء في سفر أشعيا الثاني «عن تشبهوني وتسوونتي وتمثلوني لنتشابه 6ه... 
وكان النبي أرميا يقول لهم بلسان اارب لمهم : «إن آباء كم قد تركوني وذهبوا 
وراء آلمة أحرى وعبدوها وسجدوا ها وإياي تر كوا وشريعتي ۸ يحفظوا .. ثم 
يقول الرب : «... وأعطيتهم قلبا ليعرفوا أني أنا ارب فيكونون لي شعباً وأنا 
أكون لم 4 ). 

فلم يكن العبريون ينكرون وجود الألة الكثيرين غير إلههم الذي يعبدونه 
تارة وہر كوئه تارة أخرى . ولكنهم کانوا يحسبون الکفر به ضرباً من خيانة 
الرعية للكها واعترافهم بالطاعة لغيره من ا ملوك القائمين بالملك في أرض غير 
أرضه وبين رعية غير رعيته » وإذا تركوا «يهواه حينآ من الزمن ثم آثروا 
الرجعة الى عبادته فإتما يرجعون إليه لاعتقادهم بالتجربة المزعومة أنه أفدر 
على النكاية بهم وآن الالة الاحرى عجزت عن حمايتهم من سخطه وانتقامه . 

وقد وصفوه في كتبهم المقدسة فقالوا عنه مرة : إنه يحب ريح الشواء » 
وقالوا عنه مرة أخرى إنه يتمشى نی ظلال ا حدیقة ليتبرد بپوامها » وقالوا عنه 
غير هذا وذاك إنه يصارع عباده ويصارعونه وأنه بخاف من مر كبات ابلیبال 
کا يخافها جنوده » وغبروا ردحاً من الدهر وهم یسوون بينه وبين عزرائيل 
شيطان البرية فيتقربون إليه بذبيحة ويتقربون الى الشيطان بذبيحة مثلها . 

ومن تتبع نموت «يبوا» من أوائل أيام العبربين في أوطان نشأتهم وأوطان 
هجرتهم الى أواخخرها قبل عصر الميلاد المسيحي ‏ ۸ يتبين من تلك النعوت 
آم وسعوأ أفق العبادة لهذا الإله ولا ام وسعوا مجال الحظوة عندهم » بل 
إنه ليتبين من نعوته السابقة واللاحقة أمهم كانوا يصيقون أفق عبادته ويحصرون 
مجال الحظوة عندهم جيلا” بعد جيل » فكان شعبه المختار في مبدأ الامر عاماً 
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شاملا“ لقوم ابراهيم 9 أصبح بعد بضعة قرون حصوراً مقصوراً على قوم 
يعقوب بن إسحق ثم أصبح بعد ذلك محصوراً مقصوراً على قوم موسى ثم على 
أيناء داود وعلى من یدینون لعرشه بالولاء... ومن ذريته ينبغي أن يظهر المسبح 
المخلص هم في آحر الزمان . 


وجمد العبريون على عقيدتهم الإلهية فظل «يبواء فا عبربا پستأثر به أبناء 
يعقوب بن إسحق ولا يرجو احلاص ععونة منه إلا الذين يدينون بالولاء لعرش 
داود وذريته من بعده » فلم يتغير هذا الاعتقاد بین العيريين قبل عصر الیلاد 
المسيحي ول يأت التغيير فيه من قبل.أبناء إسرائيل المحافظين على عفيدتهم الأولى 
پل آئی هذا التغيبر من قبل المصلحين المجددين في الدين البهودي وقام به من 
بينهم رسول مغضوب عليه في شرعتهم متهم بالمرموق من زمرهم ؛ وهو عیسی 

وابتدأ عيسى بن مریم دعوته الأولى مختصاً بها بي إسرائيل دون سواهم 
من العالمين » وذكرت لٹا الأناجيل تفصيل الحوار الذي دار بين السيد المسيح 
وبين المرأة الكنعانية الي توسلت إليه أن بخرج الشطان من اينتها فروى انجیل 

إن امرأة بابنتها روح نجس سمعت به فأتت وخرت عند قدميه وكانت 
المرأة أمية ‏ أي من أبناء الأمم غير الاسرائيلية ‏ وفي جنسها فيئيقية سورية , 
فسألته أن خرج الشيطان من ابنتها » وأما يسوع فقال لها دعي البنين أولا“ 
يشبعون . لأنه ليس حسناً أن يأخذ خبز البنین ويطرح للكلاب فأجابت وقالت 
نعم يا سيد . والكلاب أيضاً تحت المائدة تأكل فتات البنین . فقال لها : لأجل 
هذه الكلمة . إذهي قد خرج الشيطان من ابنتك ... ». 

ورواية مى غذه القصة تشه رواية مرقص حيث جاء في الاصحاح الحامس 
عشر من الانجیل المنسوب.إليه : 

إن السيد اشیح وخرج من هناك وانصرف الى نواحي صور وصيداء › 


- ۵۷ هسه 


وإذا امرأة كنعالية خارجة من تلك التخوم صرحت إليه قائلة ارحمبي يا سید 
يا بن داود . ابني مجنونة جداً فلم يحبها بكلمة . فتقدم تلاميذه وطلبوا إليه 
قائلين أصرفها لأنها تصیح وراءنا فأجاب وقال : لم آرسل إلا الى حراف بيت 
إسرائيل الضالة » فأنت وسجدت له قائلة يا سيد أعني فأجاب وقال : ليس 
حسناً أن یؤخد خبز البنين ويطرح للكلاب » فقالت نعم يا سيد والكلاب أيفه] 
تأكل من الفتات الذي يسقط من مائدة أربابها . حينئذ أجاب يسوع وقال ها: 
يا امرأة ! عظيم إعانك . لیکن لك كا تريدين . فشفيت ابنتها من تلك الساعة ١‏ 

ونحن نعلم من هذه القصة ومن جملة أخبار التلاميذ في الأناجيل أن السيد 
السیح قد ثابر على اختصاص بي إسرائيل بدعوته ولم يتحول عنهم الى غيرهم 
إلا بعد إصرار هم على رفضه ولحاجتهم في إنكار رسالته فوجد بعد اليأس منهم 
أنه في حل من صرف الدعوة عنهم الى الأمم المقيمة بينهم » وضرب المثل 
لذلك بصاحب الدار الذي أقام وليمة العرس في داره وأرسل الدعوة الى ذويه 
وجيرانه فتعللوا بالعاذیر والشواغل ول يستجيبوا لدعوته» فأطلق غلمانه الى 
أعطافا الطريق يدعون من يصادفهم من الغرباء وعابري السبيل » على غير 
معرفة بهم ولا صلة بینه وبينهم » حی امتلأت بهم الدار ول يبق على الموائد 
مكان ان اختصهم بالدعوة فأعرضوا عنها . , 

ری ونر کان تي کات فذقو رع بای ان وارد 
وأن عفيدة العبريين لم تزل تعلق آماهم بالحلاص على ید رسول من ذرية داود 
ومن سلالة يعقوب بن اسحق بن ابراهيم . 

ومضى عصر السیح وجاء بعده عصر بولس الرسول وعقيدة احلاص 
الوقوف على سلالة ابراهيم اليل باقية مسلمة بين العبريين اللحامدين على 
تقاليدهم وین لشیحین التخررین من تلك اليد »وا ضیف إلیھا ی 
جديد لهذه النبوة وهو أنہا بنوة روحية لا تتوقف على بنوة الحسد ولا فارق 
فيها بین من يحيون سنة ابراهيم الیل من العہریین أو من الأمميين الین يسميهم 
العبر يون وبا حویم ». .. أي الأقوام الغرياء . 

فالعقيدة الإفیة کا دان بها العبريون وجمدوا عليها الى عصر الیلاد ِا 


سور س 


هي عقيدة شعب مختار بين الشعوب في له مختار بین الآلهة 4 وليس ي هذه 
العقيدة إيمان بالتوحيد ولا هي ما یتسم لديانة إنسانية أو مما يصح أن یحسبہ 
الباحث المنصف مقدمة لاومان بالاله الذي يدعو إليه الاسلام . 


ثم تطورت هله العقيدة بعد ظهور المسيحية فانتقلت من الابمان بالإله 
لأبناء ابراهيم في الحسد الىالايمان بالاله لأبناء ابراهيم في الروح» وانقضی عصر 
السيد المسيحوعصر بولس الرسول واتصلت المسيحية بالأمم الأجنبية وفي مقدمتها 
الأمة المصرية فشاعت فيها على أثر ذلك عقيدة إلهية جديدة في مذهب العبريين 
وهي عقيدة الثالوث المجتمع من الب والابن والروح القدس » وفحواها أن 
المسبح المخلص هو ابن الله وأن الله أرسله فداء لأبناء آدم وحواء وكفارة عن 
الحطیئة الي سی و ا بی العرفة في الحنة بعد أن نہاھما 
عن الاقراب منها . 


وظهر الاسلام وفحوى العقيدة الامية کا تطورت بها الديانة السيحية 
أن الله الاله واحد من أقائ. یم ثلاثة هي الاب والابن والروح القدس وأن المسيح 
هو الأبن من هلم انم »> وهو ذو طبيعة إلمية واحدة في مذهب فريق من 
المسيحيين وذو طبيعتين إفية وإنسانية ني مذهب فريق آخر . 


ومن البديبي أن الباحث الذي يريد تطبيق علم القارنة بين الأديان على 
المسيحية والاسلام مطالب بالرجوع الى حالة الديانة المسيحية حيث ظهرت 
دعوة الاسلام في ابلزيرة العربية » فلا بچوز لأحد من هؤلاء الباحثین أن يزعم 
أن الاسلام نسخة محرفة من السينحية إلا إذا اعتقد أن ني الاسلام قد أخل من 
السيحية کا عرفها في بيئته العربية وفيما اتصل به من البيئات الاخرى حول 
جزيرة العرب . ومهما يكن من تطور العقائد المسيحية في سائر البيئات ومختلف 
العصور فالعقيدة السيحية الي يجوز لصاحب القارنة بين الأديان أن يجعلها 
قدوة للاسلام ما هي عقيدة المسيحيين في الحزيرة العربية وما حول » وقد 
وصف جورج سيل مرجم القرآن الى اللغة الانجایزیة حالة المسيحية في الحجاز 
وني سائر الأنحاء القريبة منه فقال ما ننقله من ترجمة مقدمته للقرآن : 
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« إنه من المحقق أن ما ألم ہالکنیسة۔الشرقیة من الاضطهاد واختلال الأحوال 
في صدر الائة الثالثة للميلاد قد اضطر كثيرين من نصاراها أن يلجأوا الى بلاد 
العرب طلبا للحرية و کان معظمهم يعاقبة فلذا كان معظم نصاری العرب من 
هذه الفرقة . وأهم القبائل الي تنصرت حمیر وغسان وربيعة وتغلب وبهراء 
وتنوخ وبعض طيء وقضاعة وأهل نجران والحيرة ... ولا كانت النصرانية 
بپذه المثابة من الامتداد ي بلاد العرب ازم عن ذلك ولا بد أنه كان النصاری 
أساقنة في مواضع جمة لتنظم بهم سياسة الکنائس وقد تقدم ذكر أسقف ظفار 
وقال بعضهم كانت نجران مقام أسقف و كان لليعاقبة أسقفان .. يدعى أحدهما 
أسقف العرب بإطلاق اللفظ و كان مقامه باكولة وهی الكوفة عند ابن العبري 
او پلدة اأعرى :ارب من يتناد عند آي القداء ۰ وثانيهما پدعی أسقف 
العرب التغلبيين ومقامه بالحيرة . أما النساطرة فلم يكن لهم على هين الكرسيين 
سوى أسقف واحد نحت رئاسة بطويكهم 4. 

الى أن يقول : 

رآما الكنيسة الشرقیة فإنها أصبحت بعد انفضاض المجمع النيقاوي مر تبكة 
عناقشات لا تكاد تنقضي وانتقض حبلها بمحاكاة الأريوسيين والنساطرة 
والیعقوبیة وغيرهم من أهل الدع . على أن الذي ثبت بعد البحث أن كلا” 
من بدعتي النساطرة واليعقوبية كانت بأن تدعی اختلاهاً في التعبير عن المعتقد 
أولى من أن تدعی اختلافاً في المعتقد نفسه » وبأن تدعى حجة يتغلب بها كل 
من التناظرین على الاخر او من آن تدعی تا موجباً لالتثام مجامع عديدة 
بتر دد إليها جماعة القساوسة والاساففة ویتماحکون ليعلي کل واحد منهم 
کلمته ويحيل القضايا الى هواه . ثم إن نافذى الكلمة منهم وأصحاب المكانة 
في قصر الملك كاد كل واحد منهم بختص نفراً من قواد الحيش أو من أصحاب 
الحطب يكون له عليهم الولاء وپتقوی ہہم » وبذلك صارت الناصب تناله 
بالرشى والنصفة نباع وتشتری جهاراً . أما الكنيسة الغربية فقد كان فیها من 
“بالك دماسوس وأرسكينوس نی الشاحنة على منصة الاسقفية -- أي أسقفية 
روما ما أفضى الى احتدام نار الفتنة وسفك الدماء بين حزبيها ... و كان 
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أكثر ما تنشأ المناقشات من القياصرة أنفسهم ولا سيما القيصر قسطنطينوس 
فإنه إذ لم يقدر أن بميز بين صحيح الدين السيحي وخرافات العجائز ربك الدین 
بكثير من المسائل الخلافیة ... هذا ما كان عليه حال الاصراثية في غير بلاد 
العرب . أما ني بلاد هذه الامة الي هي موضوع حثنا فلم تكن خيراً من ذلك ... 
فكان في نصاری العرب قوم يعتقدون أن النفس نموت مع ابفسد وتنشر معه 
في الیوم الآخر وقبل إن أوربيجانوس هو الذي دس فيهم هذا الذهب » و کم 
و کم من بدعة انتشرث في جزيرة العرب حى لا نقول نشأت فيها ؟!. فمن 
ذلك بدعة كان أصحابما يقولون بألوهية العذراء مرم ويعبدونما كأتما هي الله 
ويقربون لها أقراصاً مضفورة من الرقاق يقال لها كليرس وہہا سمي أصحاب 
هذه البدع كليريين ... وفضلا" عن ذلك فقد اجتمع أيضاً في جزيرة العرب 
عدد وافر من الفرق المختلفة الأسماء لحأوا إليها هرباً من اضطهاد القياصرة .٠..‏ 

كانت عقائد الفرق المسبحية في جزيرة العرب ء وني العام المرامي حول 
جزيرة العرب على هذا النحو الذي وصفه رجل متعصب على الاسلام لا يتهم 
محاباته ولا يظن به أنه یتجانف على المسيحية وهو قادر على مداراما . ومن 
الواضح البين أن عقائد الفرق المسيحية على ذلك النحو لم تكن ما يغري بالإعجاب 
أو ما يدعو الى الاقتداء . ومن الواضح البين أن موقف الاسلام كان موقف 
المصحح المتمم ولم يكن موقف الناقل المستعير بغير فهم ولا دراية . 

فقد جاء الاسلام بالدعوة الى إله منزہ عن لوثة الشرك ء منزه عن جهالة 
العصبية وسلالة النسب ء منزه عن التشبيه الذي تسرب من بقايا الوثنية' الى 
الأديان الكتابية . 

اللہ الذي یمن به السلمون إله واحد وم يكن له شر کاء و «سبحاثه عما 
یش رکون ١‏ . 

وما هو برب قبيلة ولا سلالة يؤثرها على سواها بغير مأثرة ولكنه هو درب 
العالین» خلق الناس جميعاً ليتعارفوا ويتفاضلوا بالتقوی فلا فضل بينهم لعرني 
على أعجمي ولا لقرشي على حبشي إلا بالتقوى . 
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یا أيها لثاس نا خلقناكم من ذكر وأنتّى وجعلناکم شوب 
وقبائل لتَعارَفوا إن أكرّمكم عند الله آتقاکم » . 
( سورةالحجرات ) 
وهو واحد أحد : « لم یدولم یل ولم یکن له كفو أَحّد ». 
( سورة الاخلاص ) 
لا یأخذ إنساناً بذنب إنسان » ولا يحاسب أمة حلفت بجريرة أمة سلنت 
ولا يدين العالم کله بغير نذیر . 


ما مر مرف ےک ہے 
« ولا تزر وازرة وزر أخرّى 5 
( سورة فاطر ) 
٭٭ٗ WW‏ © 
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و تلك آم قذ خلت لها ما كسبت ولَكُم ما كسَبْتم ولا تسألونَ عما 
اا پعملون » . 
ر سورة البقرة ) 
ممه 


يم ر 


رتا گا تین جی تنعت کرات 
( سورة الاسراء ) 
ودینه دين الرحمة والعدل ؛ تفتح کل سورة من کتابه «پاسم الله الرحمن 


الرحیم ۹ 
١‏ وما ربك بِظلام للعبيد» 
( سورة فصلت » 
و وهو الأول والآخرٌ والظاهرٌ والباطن » 
( سورة الحديد ) 


ر م گت ٠‏ 
١‏ وسح ربا كل شيو علما . 
ر سورة الانعام ) 
١‏ وهو بکل خلت عم » . 
( سورة یس) 

وللباحث في مقارنات الأديان أن بقول ما يشاء عن هذا الاله الواحد الأحد 
رب العالمین ورب المشرقين والمغربین » إلا أن يقول إنه نسخة مستمث من 
عقائد عرب اللحاهلية أو عقائد الفرق الكتابية الي خالطت عقائد ابماهلیین على 
النحو الذي وصفه جورج سیل في مقدمته لترجمة القرآن الكريم ؛ فزن العقيدة 
الإلمية الي تستمد من تراث الحاهليين لن تكون ها صبغة أغلب من صبغة 
العصبية ولا مفخرة أظهر من مفاخر الأحساب ء ولن تلو من لوثة الشرك ولا 
من عقابیل العبادات الي امتلأت بالحبائث وحلت فيها الرقی والتعاويل محل 
الشعائر والصلوات . 

ومعجزة المعجزات أن الاسلام لم يكن كذلك بل كان نقيض ذلك في 
صراحة حاسمة جازمة لا تأذن باموادة ولا بالساومة . فما من خلة كانت أبغض 
إليه من خلة العصبية الحاهلية والفاخرة ابحاهلية والتناجز ابحاهلي على فوارق 
الأنساب والأحزاب . 

فمن صميم بلاد العصبية خرج الدين الذي ينكر العصبية . 

ومن جوف بلاد القبائل والعشائر خرج الدين الذي يدعو الى له واحد 
درب العالمين» ورب المشرق والمغرب ورب الأمم الانسانية جمعاء . بغير فارق 
بینها غير فارق الصلاح والايمان . 

على أن الباحثين الذرن يصطنعون سمت العلم من علماء القارنة بين الأديان 
في الغرب يطلقون تسميتهمعلى الاسلام سماعاً فيما يظهر من مقررانبم أو من 
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مکررانهم التقليدية الي لا يبدو منها أمهم كلفوا عقوم جداً وحقا أن تلم إلامة 
واحدة پہذا الدين فی جملة أو تفصيل . 

ففي كتاب من أحدث الكتب عن أديان بي الانسان آلفه أستاذ للفلسفة 
في جامعة كبيرة يقول المؤلف المتخصص هذه الدراسات بعد الاشارة الى السيف 
والعنف والاقتباس من النصرانية والصابئية والمجوسية : 

«إن محمداً أسبغ على الله ربه - ثوباً من ال حلق العربي والشخصية 
العربية ...» © 

ویقول الولف إن : 

«الحقيقة؛ الي فررها ہنا تتجلی اباحث كلما تقدم أي دراسة هذا الدين 
العرلي وهذه الشخصية الإهیة العربية ». 

پہذا النعت التقلیدي ينعت المؤلف إله الاسلام بعد أن تقدم في دراسته على 
حد قوله .. فماذا كان عساہ قاثلا لو أنه لم يسمع باسم الاسلام إلا على الاشاعة 
من بعيد ؟ 

لعله لم يكن بحاجة الى التقدم وراء البسملة في سورة الفائحة ليعلم أن المسلم 
پذہن برب العالین وأنه يصف ربه بالرحمة مرتين عند الابتداء بكل سورة من 
سور كتابه ... ولعله كان بحسن المقارنة جد » وحقاً » لو أنه فنع ہہذہ الصفة 
من صفات له الاسلام وفارن بينها وبين دين الصفات الي بختارها غير السلمین 
فلا يل كرون الله في مفتتح دعوّانهم بغير صفة القوة وابلبروت تفطونسنه ؟! 

فاللہ رب العالمين » مالك يوم الدين » ۸ يكن نسخة محرفة من صورة الله 
في عقيدة من العقائد الكتابية » بل كان هو الأصل الذي يثوب إليه من ينحرف 
عن العقيدة في الإله كأ کل ما كانت عليه وكأ کل ما ينبغي أن يكون . 

وس ثم كانت هذه العقيدة الإلهية في الاسلام مصححة متممة لكل عقيدة 


Man's Religions by professor John 8. Noss. Franklin and -للفطہ و5(‎ ١ 
College. 
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سبقتها في مذاهب الديانات أو مذاهب الفلسفة ومباحث الربوبية مووامم۳ . 

فهي عقيدة كاملة صححت وتممت عقيدة الهند في الكارما والرفانا » 
لأا عقيدة في خواء أو فناء مسلوب الذات لا تجاوب بينه وبين أبناء الحياة , 

وهي عقيدة كاملة صححت وتممت عقيدة المعلم الأول بين فلاسفة الغرب 
الأقدمين ء لأنه كان على خطأ في فهم التجريد والتتزيه » ساقه هذا الخطأ الى 
القول بكمال مطلق کالعدم المطلق ني التجرد من العمل والتجرد من الارادة 
والتجرد من الروح . 

ودين يصحح العقائد الإلهية ویتممها فيما سبقه من دياناتالأمم وحضاراتها 
ومذاهب فلاسفتها ‏ تراه من أین أتى ومن أي رسول كان مبعثه ومدعاه ؟ 

من صحراء العرب . 

ومن الرسول الأمي بين الرسل والیعوئین بالكتب والعبادات . 

إن لم يكن هذا وحياً من الله فكيف یکون الوحي من الله ؟ 

لیکن كيف كان في أخلاد المؤمنين بالوحي الامي حيث كان » فما 
بهتدي رجل «أمي اي أكناف الصحراء الى إيمان بالله أكل من کل مان تقدم 
إلا أن يكون وحياً من الله » وأنه حجر على البصائر والعقول أن تنكر الوحي 
على هذه المعجزة العليا لأنه لا بصدق عليها في صورة من صور الحدس أو 
الخيال . 
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نمت في الاسلام فكرة النبوة کنا نمت فيه الفكرة الإلهية . فبرئت هذه 
الرسالة السماوية من شوائبها الغليظة الي لصفت بها عقائد الأقدمين من أتباع 
الديانات الوثنية والديانات الكتابية » وخلصت من بقايا السحر والكهانة کا 
خلصت من شعوذة الايبام الحبالي وبدوات ابحنون الذي كانوا يسمونه قدیعاً 
بالحنون المقدس » لاعتقادهم أن المصابين به يخلطون هذیانهم بوحي الأرواح 
العلوية الي تستولي عليهم » ونمت نبوة الاسلام ماءها الأوفى حين خلصت 
من دعوى اللحوارق والغیبات » وهی آية النبوة الكبرى أي عرف الأقدمين . 

ولم تكن براءة النبوة من هذه الشوائب عرضاً مسوفاً ني أطواء العقيدة 
بغير قصد ولا بينة » بل كان وصف النبوة على هذه الصفة ,الطهرة ذفريضة 
مكتوبة على المسلم يعلمها من نصوص کتابه ويؤمن بها إيمانه برسالة نبيه . 

فما النبوة بقول ساحر ولا يفلح الساحرون» وما الني بكاهن ولا مجنون... 

2ر ۶7 
« وما يأتيهم من رسول إلا كانوا به یستھزئون . كذلك نسلّكّه في 
7 2 کی جا اف ا 

قلوب المجرمین ؛ لا پمنون به وقد خلت سئة 'الأولين + ولو فحنا 

- 7 ۲ ی حم 5 
عليهم بَاباً من السماء فظلوا فيه يعرّجُون لقالوا نما سكّرت أبصازنا 
مهس وق ما رن کرو 
دل نحن قوم مُسخورون ‏ ۱ . 

٠ سورة الحجر‎ ١ 
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فليست الحوارق ما يغي الني في دعوة المكابر الفتون . إله ليزعمها إذن 
ضرباً من السحر أو السكر ولو فتح له الأنبياء باباً من السماء . 

ولقد جاءت الحوارق طائعة لني الاسلام فصذقها الناس وأبى هم أن 
يصدقوها أو يفهموها على غير حقيقتها » ولو أنه سكت عنها لحسبوها له 
معجزة من المعجزات لم يتحقق مثلها من قبل لأحد من المرسلين . 

مات ابنه اب راهم وانکسفت الشمس ساعة دفنه وتصایح المسلمون حول 
القبر : نبا لاية من آیات اللہ أن تتکسف الشمس لوت ابن محمد عليه السلام . 
وکسوف الشمس يومئذ خبر من أخبار الفلك الثوابت ايده حساب الفلکیین . 
في العهد الأخير » فلو كان صلوات الله عليه رسولا" من الرسل الذین یتصیدون 
الحوارق أو ینکروما لامهم لا بستطیعون أن یدعوها لا کلفته هذه الحارقة إلا 
أن يسكت عنها فلا يدعيها ولا ينكرها » ولکنه لم ینس في ساعة حزنه أمانة 
الهداية للمؤمنين بدينه » وبادرهم لساعتها مذکراً شم بآبات اللہ «وأن الشمس 
والقمر آيتان له لا تخسفان لموت أحد ولا لحياته .. ». 

وما حسب أن النبوة تعظم بكرامة قط أكرم لها من التوكيد بعد التوکید في 
القرآن الكريم بتمحيص هذه الرسالة السماوية لهداية الضمائر والعقول » غير مشر وطة 
ما غبر في الأوهام من قيام النبوة كلها على دعوى ا حوارق والإنباء بالمغيبات. 


١‏ ويُقولونَ لوا أثرل عليه ية من ربه فقل فا الغیب لله فانتظروا 


۳ نی گے ۳ 
إني معکم من المنتظرین » . 
( سورة يونس ) 


وه و ۳ س ۳ الى و فى ۳ 
١‏ قل لا أملك لنفسي تفعاً ولا ضراً إلاما شاء الله ولو كنت أعلم 
۳ و ار مه دق ر27 0 8 . من 
الغيب لاستکثرت من الخير وما مَسيّ السو إِنْ آنا إلا نذير ویر 
ل ور 
لقوم يؤمنون ٩‏ . 
( سورة الاعراف ) 


تے ۵ ہے العبقريات الاسلامية - ۵ - © 


قل لا أقول لكم عندي غزائن اله ولا أعلم الغيب ولا أقول لكم 
1 2 : ائبع إلا ما وى إل َل َل يسوي الى والبصیر اقلا 


تَتَفَكُرُون» . 
ر سورة الأنعام ) 
« وعنده مفاتح: الغيب لا یم إلا ہُو » . 
ر سورة الانعام ) 


ہہذہ الفكرة الرشيدة عن النبوة يفرق الاسلام بین طريقين شاسعتين في 
پاریخ الأديان : طريق موغلة في القدم تنحدر الى مهد النبوات الوثنیة حيث 
نشتبك العبادة بالسحر والكهانة ثم تتقدم في حطوات وئيدة يلتقي فيها ا حبل 
بالبقظة و ختلط فيها اللحرافة بالإلهام الصادق والموعظة الحسنة . 

وطريق تليها موغلة في المستقبل يفتتحها صاحب النبوة فيعلن أنه يفند السحر 
والكهانة ويزري بقداسة اللحنون أو جنون القداسة » ويروض بصيرة الانسان 
على قبول المداية وان لم تروضها له روعة الحوارق ودهشة الغيب المجهول . 
لأنه بروض البصيرة الانسائية على أن تنظر وتبصر » ولا يستوعي الأعمى 
والبصير . 

ومن تأمل هذا الفارق بين الطريقتين الشاسعتين في تاریخ الأديان لا جرم 
بطيل التأمل فلا يرى عجباً أن تکون هذه النبوة خام النبوات . إذاكان الاصلاح 
بعدها منوطاً بدعوات يستطيعها من لا يدعي خارقة تفوق طاقة الانسان » ولا 
يبول العقول بالكشف عن غيب من الغيوب لا يدريه الانسان . 


وأبعد شيء عن البحث الأمين أن تتعقد القارئة بين هذه النبوة الاسلامية 
۳( ۹ 


ولبوعات أخرى تقدمتها فيزعم الباحث أنها نسخة محرفة منها أو منقولة عنها ؛ 
فإن الفارق بین نبوة تقوم حجتها الكبرى على هداية العقل والضمير ونبوءات 
تقوم حجتها الكبرى على الغرائب والأعاجيب - هو من الفوارق البيئة الي لا 
بمتري فيها باحثان منصفان » ودع عنك الفارق بين نبوءة تدعو الى رب العالمين 
ونبوءة تدعو الى رب سلالة أو رب قبيل . وربما اعترى اللحطأ مقياساً من 
مقاييس البحث فتساوت لديه الزيادة والنقص وتعادل أمامه الراجح والمرجوح . 
فأما أن يرجح النقص على الزيادة فذلك هو اللحطأً الذي لا ينجم إلا من زیغ 
في الطبع أو عناد يتعامى عمداً عن الشمس في رائعة الٹھار . 

والواقع أن النبوة الاسلامية جاءت مصححة متسمة لكل ما تقدمها من 
فكرة عن النبوة کما كانت عقيدة الاسلام الاية مصححة متممة لكل ما تقدمها 
من عقائد بي الانسان في الإله . 

ومن عجيب الاستقصاء أن القرآن الکریم قد أحصى النبوات الغابرة 
بأنواعها فلم يدع منها نوعاً واحداً يعرفه الیوم أصحاب القارنة بین الأديان » 
ومن تلك الأنواع نبوءة السحر ونبوءة الرؤيا والأحلام ونبوءة الكهانة ونبوءة 
الحذب أو ابلنون القدس ونبوءة التنجم وطوالع الأفلاك » وكلها نما يدعيه 
المتنبئون ويدعون معه العلم بالغيب والقدرة على تسخير نواميس. الطبيعة » 
ولكنها على اتفاقها في هذه الدعوة تختلف بمصادرها ونظرة الناس إليها أبما 
اختلاف . 

فنبوءة السحر يغلب عليها ہا موكلة بالأرواح ا حبیثة تسخرها للاطلاع 
على المجهول أو السيطرة على الحوادث والأشياء » ونبوءة الكهائة يغلب عليها 
أنها موكلة بالأرباب لا تطيع الكاهن ولكنها تبي دعواته وصلوانہ وتفتح لها 
مغالق المجهول ني يقظته أو منامه وترشده بالعلامات والأحلام ولا تبي سائر 
الدعرات والصلوات . ولکنهما - نبوءة السحر ونبوءة الكهانة ‏ تحالفان 
نبوءة الحذب وابلنون القدس لأن الساحر والكاهن يدريان با بطلبان ويريدان 
قصداً ما بطلبانه بالعزائم والصلوات » ولکن الصاب بالحذب أو ابفنون 
القدس مغلوب على أمره ينطلق لسانه بالعبارات البهمة وهو لا يعنيها ولعله لا 

۱۷ 


بعيها ؛ ویکتر بین الأمم الي تشيع فيها نبوءة االحذب أن يكون مع الجذوب 
مفسر يدعي العلم بمغزى کلامہ وحن رموزه وإشاراته » وقد كانوا ي اليونان 
سمون المجذو ب «ماني » Mant‏ ویسمون الفسر «بروفیت! ۲00004 أي التکلم 
بالنيابة عن غيره ومن هذه الكلمة نقل الاوربیون كلمة النبوءة بجمیع معائیها » 
وقلما يتفق الكهنة والمجذوبون إلا أن يكون الكاهن متولیاً للتفسير والتعبير عن 
مقاصد المجذوب ومضامين رموزه وإشاراته . ويحدث في أكثر الأحيان أن 
مختلفا ويتنازعا لألہما مختلفان بوظيفتهما الاجتماعية مختلفان بطبيعة النشأة 
والبيئة . فالمجذوب ثائر لا يتقيد بالمراسم والاوضاع المصطلح عليها » والكاهن 
محافظ يتلقى علمه الموروث في أكثر الأحيان من آبائه وأجداده » وتتوقف 
الكهانة على البيئة الي تنشأ فيها افیا کل والصوامع المقصودة في الارجاء القريبة 
والبعيدة » ولا يتوقف الحذب على هذه البيئة لانه قد يعاري صاحبه في البرية 
کا يعتريه في الحاضر المقصود من أطراف البلاد . 

والمقارنة بين النبوءة الاسلامية وبين النبوءات الي شاعت في تاريخ العبريين 
تغنينا عن تعميم المقارنة في عامة الديانات الي سبقت ظهور الاسلام » لأن 
العبريين قد آمنوا ببله النبوءات جميعاً وبينهم ظهرت الديانة الوسوية الي 
كانت أولى الديانات الکتابیة و مرج المقارنة في مسائل النبوة وشعائر العقيدة الي 
تدور عليها المقارئة بين عبادات أهل الکتاب .2 7" 


وقد عرفت قبائل العبريين نبوءات السحر والكهانة والتنجيم کا عرفتها 
الشعوب البدائية وابتکرت منها ما ابتكرت على سنة الشعوب كافة » واقتبست 
منها ما اقتبنت بعد اتصاها یجیرانها ني المقام من أهل البادية أو أهل الحاضرة . 
ولكنها على خلاف الشائع بين المقلدين من كتاب الغربيين قد تعلمت النبوة 
الإفیة بلفظها ومعناها من شعوب العرب وم تكن هذه الكلمة عند العبريين 
لفظة تؤدیہا قبل وفودهم على أرض كنعان ومجاورتهم للعرب المقيمين أي 
أرض مدين «... فكانوا يسمون النبي بالرائي أو الناظر أو رجل الله ولم يطلقوا 
عليه اسم الني إلا بعد معرفتهم بأربعة من أنبياء العرب المذكورين في التوراة » 
وهم ملكي صادق وأيوب وبلعام وشعيب الذي پسمونه «بترون »معلم موسی 


-۸- 


الكليم ويرجح بعضهم أنه الحضر عليه السلام للمشاببة بين يرون وخٹرون 
وخضر ي مخارج الحروف » ولا ورد من أخبار الکلیم مع ا حضر علزما 
السلام في تفسير القرآن الكريم 

ومن علماء الأديان الغربيين الذين ذهبوا الى اقتباس المبریین كلمة النبوة 
من" العرب الاستاذ هولشر «هلامواه2 والاستساذ شميدت إSehmid‏ 
اللذان يرجحان أن الكلمة دخلت ني اللغة العبرية بعد وفود القوم على فلسطين . 
إلا أن الأمر غي غن ا حبط فيه بالظنون مع المستشرقين » من يفقه منهم اللغة 
العربية ومن لا بفقه منها غير الاشباح والحيالات » فإن وفرة الكلمات الي لا 
تلتبس عمی النبوة في اللغة العربية كالعرافة » والكهانة » والعيافة » والرجر » 
والرؤية » تغنيها عن اتخاذ كلمة واحدة للرائي وللني ؛ وتاريخ النبوات العربية 
الي وردت في التوراة سابق لاتخاذ العبريين كلمة الني بدلا من کلمہ الراي 
والناظر » وتلمذة موسی لني «مدين »مذ كورة نی التوراة قبل سائر النبوات 
الإسرائيلية » وموسى الكليم ولا ربب رائد النبوة الكبرى بين بي إسرائيل . 


والمطلع على الكتب ا أثورة بين بي إسرائيل يتبين منها أنہم آمنوا بہذہ 
النبوات جمیعاً » وأنهم بعد ارئقائهم الى الابمان بالنبوة الإلهية ما زالوا يخلطون 
بين مطالب السحر والتنجيم ومطالب الهداية ويجعلون الاطلاع على المغيبات 
امتحاناً لصدق الني في دعواه أصدق وألزم من كل امتحان » ول يرتفع بأكبر 
أنبيا مهم ورسلهم عن مطلب الانجار بالکشف عن الغیبات والاشتغال في 
التنجم . 

6 
ففي أخبار صموئیل أنهم کانوا يقصدونه لیدغم على مكان الماشية الضائعة 
وينقدونه أجره على ردها ..«خل معك واحداً من الغلمان وقم اذهب فتش عن 
الأتن .. فقال شاول للفلام .. فماذا نقدم للرجل ؟ لأن الحبز قد نفد من أوعيتنا 
ولهس من هدية نعدمها لرجل الله . ماذا معنا ؟ فعاد الغلام يقول : هو ذا يوجد 
بيدي ربع شاقل فضة ». 

ويؤخذ من النبوءات الي نسبوها الى الني يعقوب جد بي إسرائيل أنهم 


TE 


كانوا يعولون عليه ني صناعة التنجيم فإن النبوءات المقروئة بأسماء أبناء یعقوب 
تشير إلى أبراج السماء وما ينسب إليها من طوالع ومن أمثلتها عن شمعون ولاوي 
أنهما » «أخوان سیوفهما آلات ظلم في مجلسهما لا تدخل نفسي .. لألہما في 
غضبهما فتلا إنساناً وني رضالہما عرقبا ثور" .. ». 

وهذه إشارة الى برج التوأمين وهو برج إله الحرب « زجال » عند 
البابليين » ويصورون أحد التوأمين وي يده خنجر ويصورون أخاه وني يده 
منجل .. وتشير عرقبة الثور الى برج الثور الذي يتعقبه التوأمان . 

ومن الأمثلة في هذه النبوءات المنسوبة الى يعقوب مثل یہودا .. «جرو أسد 
جثا وربض كأسد ولبوة . لا يزول قضيب من يبودا ومشترع من بين رجليه 
حى بأني شيلون وله يكون خضوع شعوب ». 

وهذه إشارة الى برج الأسد ء وهو عند البابليين برجان يبدو أمام أحدهما 
برج يشير الى علامة الملك الذي تخضع له الملوك ۲ , 

وجري النبوءات عن سائر الأسماء ‏ إثي عشر اسمآ ‏ كل اسم منها 
يوافق برجا من أبراج السماء على مثال ما قدمناه . 

وقد کر عدد الأنبياء ني قبائل بي إسرائيل کنرة یفهم منها أنهم كانوا 
في أزمتتهم المتعاقبة يشبهون في العصور ا دیثة أصحاب الأذكار ودراویش 
الطرق الصوفية ‏ لأنهم جاوزوا المثات في بعض العهود واصطنعوا من الرياضة 
في جماعالہم ما يصطنعه هؤلاء الدراويش من التوسل الى حالة ابلذب تارة 
بتعذيب الحسد » وتارة بالاستماع الى آلات الطرب . 


جاء في کتاب صموئیل الأول ۳ 
أن شاول آرسل لأخذ داود رسلا وفرأواً جماعة الأنبياء یتتباون وشاول 
واقف بينهم رئيساً عليهم > فهبط روح الله على رسل شاول فتنبأوا هم أيضاً 
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وأرسل غيرهم فتنباً هؤلاء ... فخلع هو أيضاً ثيابه وتنبا هو أيضاً أمام صموئیل 
وانتزع عارياً ذلك النهار كله وكل اللیل » . 

وجاء في كتاب صموئيل كذلك : 

«... أنك تصادف زمرة من الأنبياء نازلين من الأكة وأمامهم رباب 
ودف وناي وعود وهم يتنبأون » فيحل عليهم روح الرب فتباً معهم وتتحول 
الى رجل آخر ». 

وکائت النبوة صناعة وراثية یتلقاها الأبناء من الاباء كنا جاء في سفر 
الملوك الثاني : « إذ قال بنو الأنبياء لاليشع هوذا الموضع الذي نحن مقیمون فيه 
أمامك قد ضاق علينا فلنذهب الى الأردن » . 

وكانت لهم خدمة تلحق ا حیش في بعض المواقع کا جاء في سفر الأيام 
الأول حيث قيل إن داود ورؤساء الحيش «أفرزوا للخدمة بي أساف وغيرهم 
من التنبئین بالعيدان والرباب والصنوج ». 


لذ 4 نا 


وهؤلاء الثات من المحسوبين على النبوة لبثوا بین قباتل إسرائيل وقراً 
فادحاً لا يصبر القوم على تكاليفه الرهقة إلا لنفعة بنتظروما من زمرة التنبئین 
الذين يثبت هم صدقهم ؛ وليست هذه المنفعة إلا الاعتماد حيناً بعد حين على 
بعض المتنبئين في الكشف عن الحبايا والإنذار بالكوارث التوقعة » وأهم ما 
كان یہمھم من هذه الكوارث أن يحذروا خضب دہہواہ لمهم جربوا أنه أقدر 
على الثقمة من سائر الأرباب . 

وحدث ما لا بد أن بحدث في هذه الحالة من الإسفاف بالكشف الروحي 
تسخيراً له في المطالب اليومية على حسب الحاجة إليه ني حينه . فبدلا" من أن 
یکون الکشف الروحي لمحة من لمحات الصفاء تر تفع فيها حجب الحوى والضلالة 
عن البصيرة فتدرك ما لا تدركه في عامة أوقاتها ‏ أصبح هذا الكشف صناعة 
ملازمة لکل من يدعي النبوة بحق أو بغير حق » ووجب على الي أي عرفهم 

ع إلا 


آن يكون مستعداً بكراماته ومعجزاته كلما أرادها أو أريدت منه »۰وروی 
القوم من أنباء هذا الاستعداد ما يشبه الاستعداد للمباراة بين فرق الرياضة من 
الطرفين المتقابلين » وقد ثبتت لهم غلبة أنباء یہوا على أنبياء البعل على أثر مباراة 
من هذه المباريات بينهم في التنبؤ والإنذار بالأخطار . 
# ۷ ۷ 
جاء في کتاب اللوك الأول : 


أن فإيزابل »امرأة آخاب ملك إسرائيل قتلت مثات من آنبیاء بهوا فلم 
ينج منهم غير خحمسین خبأهم أحد الوزراء المخلصين للدين 5 ظهر الني «ايليا) 
متحدباً للملك قائلا" کا جاء ني الإصحاح الثامن عشر من الكتاب الم کوز : 

«... ولا رأى آخاب ايليا قال له آنعاب أأنت هو مكدر إسرائيل . فقال 
لم أكدر إسرائيل بل أنت وبيت أبيك بر ككم وصايا الرب وبسيرك وراء 
البعليم . فالآن أرسل واجمع الى كل إسرائيل الى جبل الكرمل وأنبياء البعل 
أريع المئة والحمسین وأنبياء السواري أريع المثة الذين يأكلون على مائدة إیزابل 
فأرسل آخاب الى جميع بي إسرائيل وجمع الأنبياء الى جبل الکرمل فتقدم 
ايليا الى جميع الشعب وقال حى می تعر جون بين الفرقتین . إن کان اارب 
هو الله فاتبعوه » وان كان البعل فاتبعوه » فلم يجبه الشعب بکلمة . ثم قال 
ايليا لشعب أنا ہقیت نبي لارب وحدي وأنبياء البعل أربعمائة وخمسون رجلا” 
فیه‌طونا ثورين فيختاروا لأنفسهم واحداً ويقطعوه ويضعوه على الحطب 
٠لكن‏ لا يضعون ناراً وأنا أقرب الثور الآحر وأجعله على الحطب ولكن لا 
أضع نار . ثم تدعون ياسم لمتكم وأنا أدعو باسم الرب . والإله الذي يجيب 
بنار فهو الله . فأجاب جميع الشعب وقالوا الکلام حسن فقال ايليا لأنبياء البعل 
اختاروا لأنفسكم ثورآ واحداً وقربوا أولا” لأنكم نم الا کر وادعوا باسم 
آفتکم ۰ ولکن لا تضعوا نار فأخذوا الثور الذي أعطي لهم وقربوه ودعوا 
باسم البعل من الصباح الى الظهر قائلين يا بعل أجبنا فلم يكن صوت ولا مجيب. 
وكانوا پرقعون حول المذبح الذي عمل وعند الظهر سخر بهم ايليا وقال ادعوا 


مت ۷۲ مت 


بصوت عال لأنه إله لعله مستغرق أو في خلوة أو في سفر أو لعله نام فيتنبه . 
فصرخوا بصوت عال وتقطعوا حسب عادنہم بالسیوف والرماح حی سال 
منهم الدم ولا جاز الظهر وتنبأوا الى حين اصعاد التقدمة ولم یکن صوت ولا 
مجیب ولا منغ قال ايليا الى جميع الشعب تقدموا لي فتقدم جمیع الشعب إليه 
فرمم مذبح اارب المتهدم ثم آخذ ايليا اي عشر حجراً بمدد أسباط بي یعقوب 
الذي كان کلام الرب إليه » قائلا" : إسرائيل یکون اسمك » وبی الحجارة 
مذيحاً باسم اارب > وعمل قناة حول الذیح تسع كيلتين من البذر ثم رتب 
الحطب وقطع الثور ووضعه على الحطب وقال املأوا أربع جرات ماء وصبوا 
على المحرقة وعلى الحطب ثم قال نوا فثنوا » وقال ثلثوا فثلثوا » فجرى الاء 
حول المذبح وامتلأت القناة أيضاً ماء و كان عند أضعاد التقدمة أن ايليا الني 
تقدم وقال أا الرب إله ابراهيم واسحق وإسرائيل ليعلم اليوم أنك أنت الله في 
إسرائيل وأني أنا عبدك وبأمرك قد فعلت كل هذه الأمور استجبي يا رب استجبي 
ليعلم هذا الشعب أنك أنت الرب الإله وأنك أنت حولت قلوبهم رجوعاً 
فسقطت نار الرب وأكلت المحرقة وا حطب والحجارة والتراب ولحسث الیاہ 
الي في القناة . فلما رأى جميع الشعب ذلك سقطوا على وجوههم وقالوا اارب 
هو الله الرب هو الله فقال له ايليا أمسكوا ألبياء ابعل ولا یفلت منهسم 
رجل . فامسكوهم فنزل بهم ايليا الى نہر قبسون وذبحهم هناك وقال ايليا لآحاب 
اصعد كل واشرب لأنه حس دوي مطر . فصعد آخاب لبأکل وليشرب ؛ 
وأما ايليا فصعد الى رأس الكرمل وخر الى الأرض وجعل وجهه بين ر كبتيه 
وقال لغلامه اصعد تطلع نحو البحر فصعد وتطلع وقال ليس شيء . فقال ارجع 
سبع مرات . وي الرة السابعة قال هوذا غيبة صغيرة قد كف إنسان صاعد 
من البحر . فقال اصعد قل لآخاب اشدد وانزل لثلا بمنعك المطر وكان من 
هنا الى هنا أن االسماء اسودت من الغيم والريح وكسان مطر عظيم فركب 
آخاب ومضی الى يزرعيل . وكانت يد الرب على ایلیا فشد حقوبه ورکض 
أمام آخاب حی تجيء الى یزرعیل » 


ہے ۱۷۴ مس 


وفد صاحبت القوم هذه الفكرة عن النبوة الحاضرة عند الطلب منذ اوائل 
عهودهم الى أواخر عهدهم بالأنبیاء قبل ظهور السيد المسيح ... فلم تكن النبوة 
عند القوم في هذه العهود إلا صناعة مرادفة لصناعة التنجيم أو لصناعة الفراسة 
المندرة بالكوارث التوقعة . فهي اما استطلاع للخبايا أو صيحة فزع من نقمة 
«يبوا» الذي تعودوا أن يعاقبهم بالمصائب الحسية كلما انحرفوا عن سنته ء 
وأشركوا بعبادنہ ربا آخر من أرباب الشعوب الي ینازعونبا وتنازعهم على 
المرعى والقام . 

وما يكون للقوم أن يفهموا من النبوة معنى غير معناها هذا ء لآمهم قد 
تعلموا من أحبارهم وكتبة أسفارهم أن انبياءهم قد حلوا محل العرافين العائفين 
والسحرة والرقاة الذين ينقلون أقوال الآلمة في غير بي إسرائيل . فهؤلاء جميعاً 
لا يصدقون لأنهم ينقلون المعرفة من أرباب غير «يبوا؛ رب إسرائيل » وأما 
شعب إسرائيل فقد قيل لحم : «فيقيم لك الرب لفك نبي من وسطك من إخوتك 
مثلي له تسمعون . حسب كل ما طلبت من الرب إلهك في حوريب يوم الاجتماع 
قائلا” : «لا أعود أسمع صوت الرب إفي .! ولا أرى هذه النار العظيمة أيضاً 
ٹلا أموت . قال لي الرب قد أحسنوا فيما تكلموا » أقيم لمم نبياً من وسط 
إخونہم مثلك » وأجعل كلامي في فمه فيكلمهم بكل ما أوصيه به » ويكون 
أن الانسان الذي لا بسمع لكلامي الذي يتكلم به باسمي أا أطالبه . وأما الني 
الذي یطنی فيتكلم باسمي كلاما لم أوصه أن يتكلم به ء أو الذي يتكلم باسم 
آلمة أخرى فیموت ذلك الني . وإن قلت في قلبك كيف نعرف الكلام الذي 
يتكلم یہ قرب ها تک لبي باس قرب بول لات را يعر في کلام 
الذي لم يتكلم به الرب بل بطغيان تكلم به الني . فلا خف منه ‏ ۱۸ سفر 
التثنية ». 

وهكذا وقر في أخلاد الشعب من أحباره وعلمائه الى عامة جهلائه أن 
الكشف على. الغيب مرادف لمعى النبوة » وأن وقوع اہر هو امتحان الصدق 
الوحيد الذي يمتحن به الأنبياء الصادقون فيما يتحدثون به عن الاله » وأن الفرق 


TE 


بين أنبيائه وبين السحرة والعرافین والرقاة في الأمم الأخرى إنما هو فرف بين 
أناس يحسنون الكشف عن الغيب » وأناس يخطئون في هذه الصناعة » لبم 
ينقلون أنبياءهم عن آلمة كذبة لا يستحقون العبادة . 


© اف 


وإنه لمن المتفق عليه بين آنباع الديانات الكتابية أن بي إسرائيل لم يعرفوا 
النبوة على مثال أثم وأ كل من نبوة موسی الکلیم . ومع هذا كان أرفع ما 
تصوروه من معی وحي الله إليه عليه السلام أنه كان يخاطبه فماً الى فم وعياناً 
بغیر حجاب » وي ذلك يقول كاتب الإصحاح الثاني عشر من سفر انحروج 
ان الله «نزل في عمود سحاب ووقف في باب الحيمة ودعا هارون ومريم 
فخرجا كلاهما فقال : اسمعا کلامي . إن كان منكم للرب فبالرؤيا أستعلم 
له وي الحلم أكلمه . وأما عبدي مومی فليس هكذا . بل هو أمين في كل 
شيء . فما الى فم وعیاناً أتكلم معه لا بالألغاز ». 

وكان اعتقادهم أن موسى عليه السلام يسمع کلام الرب فم الى فم وعياناً 
بغیر حجاب في كل قضية من قضایا الشعب یعرضولہا عليه » حى علمه ني 
مدين أن يكل القضاء الى النامن من ذوي ثقته وخاصة قومه يلقنهم أحكام 
الشريعة ويوليهم أمر القضايا الصغيرة مكتفياً با يعضل عليهم من كبار القضايا 
وني ذلك یقول کانب الإصحاح الثاني عشر من سفر الحروج : 

«وقد حدث في الغد أن موسی جلس لبقضي للشعب فوقف الشعب عند 
موسی من الصباح الى المساء ؛ فلما رأى حمو مومی كل ما هو صانع الشعب 
قال : ما هذا الأمر الذي أنت صانع للشعب ؟ ما بالك جالساً وحدك وجميع 
الشعب واقف عندك من الصباح الى المساء ؟ فقال موسى لحميه إن الشعب يأقي ٠‏ 
إلي ليسأل الله : إذا كان لهم دعوى يأتون ال" فأقضي بین الرجل وصاحبه 
وأعرفهم فرائض اللہ وشرائعه . فقال حمو موسی له : ليس جیداً هذا الأمر 
الذي أنت صانع . إنك تكل أنت وهذا الشعب الذي معك جمیعاً . لأن الأمر 
أعظم منك لا تستطيع أن تصنعه وحدك . الآن اسمع لصوتي فأنصحك . فليكن 


هلا 


اللہ معك . كن أنت الشعب أمام اللہ وقدم أنت الدعاوى الى الله وعلمهم 
الفرائض والشرائع وعرفهم الطريق الذي يسلكونه والعمل الذي يعملونه ء 
وأنت تنظر من جميع الشعب ذوي قدرة خائفين الله أمناء مبغضين الرشوة 
وتقيمهم عليهم رژساء ألوف ورؤساء مثات ورؤساء خماسین ورؤساء عشرات. 
فيقضون للشعب كل حين ويكون أن كل الدعاوى الكبيرة يجيئون بها إليك 
وکل الدعاوىالصغيرة یقضون هم فيها وخفف عن نفسك فهم بحملون معك.... 


# MM + 


وبعد نحو ستة قرون من اللبوة الوسوية انتهی عهد الأنبياء في بي إسرائيل» 
ول يتغير معی النبوة عندهم في هذه الفيرة الطويلة . بل احدر الى ما دون ذلك 
بكثير » لأن مومی الکلیم كان يخاطب الغيب ليتلقى الشريعة . وينقل الى الشعب 
نحذير الله. بنصوص ألفاظه » وأما الأنبياء بعده فقد تكاثروا بالثات ليخاطبوا 
الغيب فيما دون ذلك من انلبایا اليومية » أو لیتخذوا العلامات والألغاز نذيراً 
للشعب بالحسائر الحسیة الي تصيبه من جراء الحروج على شريعة مومى . 


ويتلخص تاريخ النبوة بين بي إسرائيل إذن في كلمات معدودات : ام 
قد استعاروا فكرة النبوة من جیرالہم العرب الذين ظهر فيهم ملكي صادق 
على عهد إبراهيم الحليل » وظهر فيهم بعد ذلك أيوب وبلعام وشعيب ففهموا 
من النبوة معی غير معی الرؤية والعرافة والسحر والتنجيم ؛ وأنهم ما زالوا 
يتعلمون من چیرالہم الى أن أتى مومى الکلیم الذي تتلمذ علی‌حمیه نبي مدين قبل 
جهره بدعوته وبعد أن جهر بهذه الدعوة في مصر وخرج بقومه منها الى أرض 
كنعان » ولكنهم أخذوها وسلموها فنقصوا منها ولم يزيدوها » وما كان لهم 
من حيلة في زیادنہا لآنها ‏ كا فهموها ‏ غير قابلة للزيادة والارتقاء » ولا 
مناص من تدهورها مع الزمن وهي موقوفة على قوم دون سواهم لا يشار کون 
الأقوام في هداية واحدة ولا في جامعة إنسانية ترتفع بمقاييس الأخلاق 
والفضائل مع ارتفاع بي الانسان . 


حدودها » و كانت قبلتها لقصوی من العبادة أن تسلم في عزلتها مع إهها الذي 
احتکرته واحتكرها » فلم تطلب النبوة إلا ما تلتمسه من السلامة في تلك العزلة : 
صناعة موقوفة على استطلاع الغيب لتحذيرها من الضربات الي تواجهها ولا 
نخشاها من إله غير إلهها . 


يِذ يذ نيا 


وبعد ستة قرون من آخر رسالة في بي إسرائيل يستمع العالم الى صوت من 
جانب الحزيرة العربية يدعو الى رب العالمين : رب العربي والأعجمي » ورب 
الأبيض والأسود » ورب كل عشيرة و کل قبيلة » لا بستأثر بقوم ولا يؤثر 
قوماً على قوم » الا من عمل صالاً واتقى حدود الله . 

صوت نبي ينادي کل من بعث إليه أنه لا بعلم الغیب » ولا يملك خزائن 
الأرض ۰ ولا يدفع السوء عن نفسه فضلا" عن قومه » ولا يعلم أن انفوارق 
والعجزات تنفع احدا لا ينتفع بعقله ولا يتفكر فیما یسمع من ني أو رسول ! 

صوت ني يقول للناس إنه إنسان کساثر الناس » وهو بشير يدي الى 
الحق والرشد » نذیر يحذر من الباطل والضلال . 

أي مشاببة بین الصوتین ؟ 

بل أي اختلاف بينهما يجاوز هذا الاختلاف ؟ 

يرى لمن يقول إن الصوتين سواء . فأما من يقول إن النداء باسم رب العالمين 
نسخة محرفة من النداء برب القبيلة بين شر کائه من أرباب القبائل » فإنما هو 
خطأ حقيق أن يسمى عجزاً في الحس » لأنه أظهر للحس من أن يحتاج الى إطالة 

ونم الكلام على النبوة كا نم الکلام على العقيدة الاهية سائلين : كيف 
تسى لني الاسلام أن ینفرد بہذہ الدعوة وحيداً في تاريخ الأديان ؟ 

الإرادة الإفیة هي الحواب الذي لا معدى عنه لمن يسأل ذلك السؤال . 

مت ۷۷ 


ومن آمن بالإله فلا معدى له عن إرادة الله في تفسير هذه الظاهرة الي لا 
نظير لا في أديان الكتابيين وغير الکتابیین ... نعم لا معدی له عن إرادة الله 
ولو وصف لرسول بما شاء من نفاذ البصيرة وسمو الضمير . 


۷٩ - 


الانسان حيوان ناطق . 
الإنسان حيوان مدني بالطبع . 
الإنسان روح علوي سقط الى الأرض من السماء . 
الإنسان حيوان راق . 
هذه التعريفات أشهر ما اشتهر من التعريفات المحيطة بمعنى الإنسان : 
أولها : محيط به من جانب مزاياه العقلية . 
وثانيها : محيط به من جالب علاقاته الاجتماعية . 
والٹھا : ينظر الى تعريف الإنسان ببذه الصفة الى قصة الحطيئة الي وقع 
فيها آدم حين أكل من شجرة المعرفة بغواية الشيطان . 
ورابعها : ينظر الى ترتيب الانسان بين أنواع الأحياء على حسب مذهب 
التطور . 
و کل هذه التعريفات تحیط بمعنی الإنسان من بعض نواحيه » وآعرها لا 
بحیط بمعناه إلا عند من يؤمن بقصة الحطيئة ويؤمن معها بميراث اللحطيئة في 
بي آدم وحواء . 


لا ۳ ے 


وآما تعریف الإنسان ,ما "وصف به في القرآن الكريم وأحاديث الني عليه 
السلام فقد اجتمع جملة واحدة في تعريفين جامعين : 

الانسان مخلوق مكلف . 

والانسان مخلوق على صورة الحالق . 

f ٭ے٭‎ 

فالاسلام لا یعرف اللحطيثة الموروثة » ولا يعرف السقوط من طبيعة الى 
ما دونها » فلا بحاسب آأحذاً بذنب أبيه ولا ترر وازرة وزر أخرى » ولیس 
ما يدين به السلم أن يرتد النوع الانساني الى ما دون طبیعته » ولکنه ما یمن 
به ان ارتفاع الإنسان وهبوطه منوطان بالتكليف » وقوامه الحرية والتبعة . 
فهو بأمانة التكليف قابل للصعود الى قمة ا حلیقة . وهو بالتكليف قابل للهبوط 
الى أسفل سافلين » وهذه هي الأمانة الي رفعته مقاماً فوق مقام الملائكة » 
وهبطت به مقاماً الى زمرة الشياطين : 

« إِنَا عَرَضِنَا الأمانة على السموات وَالأَرْض والجبال فَأَبَيْنَ أن 
يحملْئَهَا وشقن منها وحَملّها الإنسان » . 

( سورة الاحزاب ) 
ل ۳ A‏ 
« بل الانسان على نفسبه بصيرة» . 
( سورة القيافة ) 
ا ® © 

وببذه الأمانة ارتفع الإنسان مکاناً علياً فوق مكان اللائکة » لأنه قادر 
على الخير والشر » فله فضل على من يصنع الحير لأنہ لا يقدر على غيره ولا 
يعرف سوأه.. 


۸۱ ات تا 


و وید غ الإنسانٌ بالشرٌ دعاءةٌ بالخير وکا الإنسان عُجولا » . 
( سورة الاسراء ) 
© # 9 
وببذه الأمانة هبط الإنسان غروراً وسرفاً الى عداد الشياطين : 
۶ و ا ےم 2 ۰ ئ رك و 
« وكذلك جعلنا لكل نبي عَدوَاً شياطين الإنس والجن يوحي بعة بَعْضهم 
ے م 
إلى بعض خرف القول غروراً ... ؛ . 
( سورة الانعام ) 
© © ة# 
راق م و 6 
« إن المبلرین کانوا إخوان الشياطين » . 
( سورة الاسراء ) 
وما من نقيصة من نقائص النفس لا تعرو الإنسان من قبل هذه الأمانة : 
أمانة التكليف : 
و #2 رم 
« إنه ليثوس كفور » . 


( سورة هود ) 
( سورة ابراهيم ) 
« ود الإنسانَ على علوعاً إذا مسه الشر جَرُوعاً وإذا مسه الخير 
مثوعاً » . 
( سورة المعارج ) 


- امس 


« وکال الإنسان أكثرٌ شيء جَدُلا » . 


ر سورة الكهف ) 
7۳ الانسان لَبِطْمى أن رآه استغتى » . 
ر سورة العلق ) 
۱ د إن الإنسان یرب لكنود وإنه على ذلك لشهید وإنه لِحُب الخير 
لشدید ) . 
( سورة العادیات ) 
« إن الإنسان لفي سر » . 
( سورة العصر ) 
« بل يُريدُ الانسان جر أمامه » . 
۱ ( سودة القياهة ) 
« وکا الانسان كفورا » . 
( سورة الإسراء ) 
«وخلق الانسانُ ضعیفاً » . 
( سورة النساء ) 


« إِنْ يتبعونً إلا الظن وما تهوى الأنْفس . ولد جاءهم من ربهم 
الهُدٌی ام للإنسان ما تمثى» 5 
, ( سورة النجم ) 
فهذا الإنسان ينردى من أحسن تكوين الى أسفل سافلين » ولا يزال في 
ا الین إنساناً مكلفاً قابلاً للنهوض بنفسه بعد العيرة ء قابل" للتوبة بعد الحطيئة » 
محاسباً ما جنت يداه غير محاسب بما جناه سواہ . 


ی ۲ ۳۳۳۳۲ 


2 ‫َ ري ر8‎ ٠5 
... ون ليس للإنسان إلا ما سَعى وَأَنْ سعيَهُ سوف پری»‎ « 
) سورة النجم‎ ( 
5005 5 
مال : آل 8 ام بب‎ 
.. ٢ وکل إنسان لزمناه طائره في عنقه‎ « 
) سورة الاسراء‎ ( 


BS # ٭‎ 


و ولا تزر وازرة وزد آخری» .. 
( سورة الانعام والاسراء وفاطر والزمر ) 
« لقد عَلَعَنا الانسان في أحسن تفویم » ثم ردّذناة أَسْفَلَ سَافلينَ » 
إلا الذین آمنوا وعملوا الصالحات » . 
ر سورة التين ) 
هو مخلوق مكلف . 
ذلك جماع ما يوصف به الانسان تمييزاً من العجماوات » وتمييزاً من 
الأرواح العلوية على السؤاء . 
وطذا كان في أحسن تقوم . 
وهذا يرتد الى أسفل سافلین . 
وقوام التقوبم الحسن الإيمان وعمل الصالحات » وسبيل الارتداد الى أسفل 
سافلين مطاوعة ا موی والغرور والسرف وطغيان الغى ومنع امیر والملع من 
البلاء والعجلة مع الضعف والإغراء . 
وقصة آدم مثل لما یمرض للإنسان من اللحطيئة والنجاة , 
خطيثة لا تدینه أبداً ولا تدين أبناءه أبداً ؛ ونجاته رهينة بتوبته وما ينتفع 


به من علم ربه . 


- ات 


از وم م 


8 ڈ۵ م سے ھے 
۱ وعصی آدم ربه فغوى »ثم اجتباه ربه فتاب عليه وهدی ) . 


( سوره طه ) 
ماب ۳ 2 ۳ أي A‏ 
« فتلقی آدم من رب کلمات فتاب عليه » إنه هو التواب الرحم ۹ 
( سودة البقرة ) 


* هب .۰ 
ومن تمام خواص الانسائية في عقيدة السلم أن قابلية التكليف في الانسان 
متصلة بقابلية العلم ويسرة الانتفاع بقوى اللحماد وا حیوان ئي مصالحه وشئون 
معاشه . 


« إقرأ وربل الاکرم » الذي عَم بالقلم » لم الانسان ما لم 


( سورة العلق ) 
١‏ وعلّم دم الأسماء كلها ثم عَرَضَهم على اللائكة فال ألبثوني 


رو دتم 


بأسماء هؤلاء إن کننم صادقین » قالوا سبْحَانَكَ لاعلم لتا إلا ما علّمْدنا 
انك آنت العلم الحکم ) .. 
ر سودة البتر- ) 
« ولّقد کرمنا بي آدمٌ رَحَمَلْناهُم في البر والبحر ورقنامم من 
الطيبات وفضلناهم على كثير من نا تَفضيلاء . 


ر سودة الاسراء ) 


- ۸۵ مت 


«سَخْرٌ لكم ما في الأرضي 6 . 


( سورة الحج ) 
n»‏ 
دسَکْر لكم ما في السمرّات » .. 
( سورة لقمان ) 
مه 


هذا العلم الذني استعد له الإنسان هي مناط التكليف وهو مآل التبعة الي 
نض بها هذا المخلوق المفضل على كثير من المخلوقات » الأمين على نفسه 
وعليها بما وهب له الله من قدرة ومن دراية . 

فإذا قامت الكفارة على الخطیثة الموروثة في المسيحية » فالأمانة في الإسلام 
هي الي يقوم عليها الحلاص ویرجع إليها التكليف وتکتب عليها تبعته في حياته 
غير مسؤول عما سلف من قبله : تبعة یجحملھا بما كان له من قدرة عليها ومن 
سائر مخلوقات الله الي في ولايته . 

ولا بد أن تعرض لنا مسألة القدر مع مسألة التكليف . ومسألة القدر ‏ كا 
لا یخفی - هي معضلة العضلات في جميع الأديان ومذاهب الحكمة والفلسفة » 
لأنبا هي مسألة الحرية الإنسانية والإرادة المختارة» وهي في الحق مسألة الانسان 
الكبرى في علاقته الأبدية بالكون ؛ فلا نهاية لها الى آنحر الزمان » ول تواجهها 
عفيدة غابرة أو حاضرة بأفضل مما واجهها به الإسلام . 

ونظرة موجزة فيما انتهت إليه العقائد والمذاهب في الأمم الغابرة واحاضرة 
نهد لنا وسيلة القارنة بين مسألة القدر في تلك العقائد والمذاهب جمیعاً وبين 
هله المسألة في الدیانة الإسلامية كما بسطتها آيات القرآن الكريم . 

كان افنود الأقدمون يجعلون القدر الحكم الذي لا حكم غيره في جميع 
الوجودات ومنها الألهة والناس والأحياء والنبات والحماد » ولا فكاك من 
قبضة «الكارما» في أدوارها الي تتعاقب بین الوجود والفناء الى غير انتهاء » 

۸۹ — 


ولا اختیار للانسان ني ا حالة الي يولد عليها لآنها مقدورة عليه من قبل ميلاده 
منذ أزل الآزال » ولا تبديل ها الى أبد الآباد حى ينفصل من دولاب الحلق ء 
باجتئاب الولادة واللياذ بعالم الفناء أو عام «الترفانا «المطلق من قیود «الوعي » 
والشعور بالشقاوة أو النعيم . 

وحل المجوس مشكلة القدر بعقیدہہم في الثنوية وانقیام الوجود بين إله 
النور وإله الظلام . فكل ما غلب عليه له النور فهو خير و کل ما غلب عليه 
له الظلام فهو شر ؛ ولا عاصم لاله النور نفسه من غلبة الشر عليه في تلك 
الحرب السجال الي لا تنتهي إلا بنهاية للكون كله تتخبط فيها الظنون . 

وآمن اليونان بغلبة القدر على العباد وا معبودین . وروایانہم عن ضرباته 
تمثله للناس ھازثاً بهم متحدياً مم يطاردهم ويتجى عليهم ويريهم عجزهم عن 
الفرار من نقمته أو نقمة رسوله «تمسيس » وزوودمه]2 ربة الثأر الي تأخيد لحار 
بذنب ال حار وتلاحق جريرة القریب . 

وآمن الصریون الأقدمون بالقدر وبالحریة الانسائية » فأقاموا في العالم 
الآخر محکمة سماوية يقف الیت بين یدیہا ويحاسب على أعماله وتحسب له أو 
عليه صلوات الكهنة والشفعاء ۰ 

وآمن البابليون بالطوالع الي ثلازم الانسان بحكم مولده نحت نجم من 
النجوم بحسب في علمهم من نجوم السعود أو نجوم النحوس . وجعلوا للأيام 
تجوماً تدور معها ولا تخرج هذه الأيام من طالعها » وجعلوا لفصول نجوماً 
تنداوها ولا تتغیر في مجاریا إلا بما يكون من وساطة المنجمين وضحایا أصحاب 
القرابين 

والديانة الاسرائيلية تؤمن ‏ على ما هو معلوم ‏ باختیار الإله لشعب 
يؤثره على سائر الشعوب وذرية يؤثرها على سائر الدراري » وأناس يؤثرهم 
على سائر الناس قبل خروجهم من بطون الأمهات . فبورك يعقوب وحاق 
السخط الإلمي بعيسو وهما في البطن جنينان توأمان » وأصابت البر كة والسخط 
بنيهما الى أعقاب الأعقاب : «ومن أحشائك يفترق شعبان » شعب يقوى على 


—AV— 


شعب و كبير يستعبده صغير »... ولم يبلغ القدر عند بني إسرائيل أن يكون 
نظام كونياً بحري عليه قضاء الله مجرى النواميس والشرائع الأخلاقية . بل 
کا «يبوا؛ يجري فيه على حكم ثم يندم عليه ويبدله تارة بعد تارة على حسب 
الحالة الي تطرأ بغير حسبان . قال النبي أرميا يتحدث باسم يهوا ٠...‏ قم انزل 
الى بیت الفخاري وهناك اسمع كلامي . فتزلت الى بيت الفخاري :فإذا هو 
بصنع عملا على الدولاب . ففسد الوعاء الذي كان يصنعه من الطين بيد الفخاري 
فعاد وعمله وعاء آخمر کنا حسن في عیني الفخاري أن يصنعه . فعاد الى كلام 
الرب قائلا” : أما أستطيع أن أصنع لكم كهذا بيدي يا بيت إسرائیل ؟ يقول 
الرب : هو ذا كالطين بين الفخار أنم كهذا بيدي يا بيت إسرائيل . وتارة 
أتكلم على أمة وعلى مملكة بالقلع:وا دم والاهلاك فترجع تلك ال التي تكلمت 
عليها عن شرما فأندم على الشر الذي قصدت أن أصنع بها » وتارة أتكلم على 
أمة وعلى مملكة بالبناء والغرس فتفعل الشر في عيي فلا تسمع لصوتي فأندم على 
احير الذي قلت إني أحسن إليها به ». 

وقد ذكر في الحروج أن یہوا وصف نفسه فقال : 

دا الرب إلهك إله غيور أفتقد ذنوب الآباء في الأبناء ني الحيل الثالث 
والرابع من.مبنضي وأصنع احساناً الى ألوف من محي وحافظي وصاياي » . 


٭ ® اله 


م جاءت السيحية بعد الإسرائيلية فربطت بین خطيئة آدم وقضاء الموت 
عليه وعلى أبنائه » ومن لم يربط بين اللحطيثة وقضاء الوث من المتأخرين جعل 
الملاك الروحي قضاء محتوماً بدیلا" من موت الحسد . وأقدم ما جاء من أقوال 
الرسل المسيحيين عن قضاء.الوت.ني الانسان كلام بولس الرسول من رسالته 
الى أهل روما . فإنه في هذه الرسالة يقر أن الأكل من الشجرة هو أصل الشر 
في العالم الانساني ؛ وكفارته الموت الذي يصيب ابلسد ولا تكون كفارة الروح 
إلا بفداء السيد المسيح » وقد عاد بولس الى مثل الفخار والحزرف فقال : محاذا 
نقول ؟ ألعل عند الله ظلما ؟.. حاشا لله . لأنه يقول لوسی : ارخم من أرلحم 


۸ات 


وارأف بن أرأف. فليس الأمر لمن يشاء أو لمن يسعى » بل الله الذي يرحم ... 
ومن أنت أيها الانسان حى تحار ب الله ؟ ألعل ال حبلة تقول لحابلها ماذا صنعتی 
هكذا ؟ أليس الخزاف سلطان على الطين أن یصنع من كتلة واحدة إناء للكر امة 
وآخر للهوان ؟ فماذا إن کا الله وهو .ريد أن يظهر غضبه ويبين فوته - 
احتمل بأناة كثيرة آنية غضب مهيأة للهلاك ؛ ولكي يبين غنى مجده عمل آئیة 
رحمة قد سبق فأعدها للمجد .*). 

وتتباعد آراء العلم الطبيعي والفلسفة النظرية في هذه المسألة کا تباعدت 
عقائد الأديان وأقوال المتدينين » وزبدة آراء العلماء الطبیعیین الى أوائل القرن 
العشرين أن قوانين المادة نحكم كل شيء ني عالم الحسد فهي ضرورات حتمية 
لا موضع فيها للحرية الانسانية إلا أن تجري في مجرى تلك القوانين ؛ ثم جدت 
في القرن العشرين نظريات تشكك في هذه الحتمية المقيدة بالنواميس والقوانين 
يقول بها كبار العلماء من طبقة نيلز بوهر الدتمركي عطمظ 1ء۸1 صاحب جائزة 
نوبل للعلوم عن سنة ۱۹۲۲ وهيز نبرج Heisenberg‏ الألماني صاحب جاترة 
نوبل للعلوم سنة ۱۹۳۲.. والأول يقرر أن الكهارب لا تتبع في التفالها قانوناً 
مضطرداً تجري عليه في الذرة وهي عناصر الادة,» والثاني يقرر أن التجربة 
العلمية لا تأني في تكرارها بنتيجة واحدة وأن التجارب جميعاً وید اللاحتمية 
ولا 'تؤيد الحتمية الي اصطلح عليها جمهرة العلمساء «لطبيعيين الى أوائل 
القرن العشرين» ویرد على هيز نبرج علماء آحروں فيقولون إن التجارب تختلف 
لأن آلات الضبط العلمي لا تحیط مجميع العوامل الي تتکرر في كل تجریة؛ وإننا 
إذا تحفقنا من وحدة العوامل في كل تجربة متكررة فالنثیجة لا شك واحده . 

ولا حصي مذاهب الفلاسفة وتفريعاتهم على هذه المذاهب ئي مسألة القدر 
والحرية والحبريةٍ والحتمية واللاحتمية . إلا آننا نستصفي منها زبدة جامعة 
لمذهب الواقعيين ومذهب الروحيين أو المثاليين . فزبدة مذهب الواقعيين أن 
الانسان يفعل ما يريد واكنه لا يريد ما يريد » وهم يعنون بذلك أن الارادة 
تختار » ولكن هذه الارادة نفسها مقيدة بتكوين الانسان الذي تشترك فيه الوراثة 


— ۸۹.ےم 


وبنية ابلسم وضرورات البيئة > فلا يخلق الانسان إرادته » بل تولد فيه هذه 
الارادة وتنشأ معه بغير اختياره » فیفعل کا يريد ولکنه لا يريد کا يريد . 

وزبدة مذهب الروحیین أو الثالیین أن الانسان جبد وروح . فجسده 
خاضع لأحكام الادة كسائر الأجساد » وروحه طلیق مختار بخضع بلسده 
في آمور وخضع هو جسده في آمور > وهو السئول إذا انقاد لدواعي جسده 
ول يجهد جهده للانتفاع بحریته في مقاومة تلك الدواعي وموازنتها با بصلحها 
عند فسادها ویقومها عند اعوجاجها . 


عليه العقول وترتاح إليه الضمائر . ولیس فیها - بتفصیلاما - عقيدة تفضل 
عقيدة السلم أو تقترب من حل لسألة القدر لم تقترب منه تلك العقيدة . 

وقبل أن نجمل آقوال الثقات في تفسیر آیات القرآن الكريم نعود الى مشكلة 
الشر الي قلنا في فاتحة هذا الکتاب إنها مشكلة شعورية وليست مسألة عقلیة أي 
جوهرها . ومشكلة القدر هي مشكلة الشر بعينها معادة في عبارات آخری » 
إذ هي مشكلة المحاسبة على الشر الذي يفعله الانسان ويريد أن يعلم مبلغ نصيبه 
من التبعة في احتمال جزائه . 

وليس في الأمر مشكلة عقلية . لأن العقل لا يستطيع - مع الایعان بوجود 
الله أن ینکر قدرته وحكمته وعدله في إجراء حكمته وقدرته . 

والعقل كذلك لا يستطيع أن يعتقد أن الانسان المكلف والحجر ابلنامد 
سواء في الاختيار » ولا يستطيع أن ینکر التفاوت بين الناس في ا حریة أو 
التفاوت بين أعمال الفرد الواحد ني الاختيار على حسب الرغبة والمعرفة . 

وانما تبرز المشكلة عندما تمس الانسان في شعوره ويحتاج الى التوفيق بين 
قدرة الله وعدله فيما یصیبہ من ألم الدزاء وعذاب الندم والتبكيت . 

ولا شك عندنا في حقيقة واحدة نعتقد ألما تلم شعث الحلاف كثيراً بعد 
طول التأمل فيها .. 


سر 4ه 


تلك الحقيقة أن العدل الإلحي لا تحیط به النظرة الواحدة الى حالة واحدة » 
ولا مناص من التعميم والإحاطة بالات كثيرة قبل استيعاب وجوه العدل في 
تصر یب الارادة الإطية . 

إن البقعة السوداء في الصورة الحميلة وصمة قبيحة إذا حجبنا الصورة 
ونظرنا الى تلك البقعة ععزل عنها » ولکن هذه البقعة السوداء قد تکون في 
الصورة كلها لونا من آلوانبا الي لا غنى عنها أو الي تضیف الى جمال الصورة 
ولا يتحقق لها جمال بغیر ها . 

ونحن في حیاتنا القریبة قد نبكي لحادث یصیبنا ثم نعود فنضحك أو نغتبط 
با کسبناه منه بعد فواته . 

فالنظر الى الكون في ألف سنة يكشف لنا من دلائل التوفيق بین القدرة 
الإفیة والعدل الامي ما لا تكشفه النظرة إليه في سنة واحدة » وندع القول عن 
النظرة للحادث الواحد في الناحية الواحدة من حياة فرد بعینہ من أفراد الأمم 
الانسائية . 

وعلى هذا النحو نقول إننا نقئرب من التوفيق بين القدرة الاهية والعدل 
الإلي ولا نقول إننا حيط بدلائل هذا التوفيق جميعها . فان الاحاطة بدلائل 
الحكمة الإلهية أمر غير معقول في حكم العقل نفسه . إذ كان العقل المحدود لا 
بحیط بالقدرة الي ليست ھا حدود . 

وعلى هذا النحو تتوارد آيات القرآن الكريم عن قدرة الله وعن حرية 
الانسان وعن عدل الله في إجراء قدرته ومحاسبة المخلوق على حریته : 


# مذ © 


« وما تشافون الا أَنْ شاء الله إن الله كان عليماً حكيما ) . 


( سورة الانسان ) 


مت اس 


« ولو شمْنا لآنينا كل نفس مُداها ؛ .. 


( سورة السجدة ) 
٭ نا نما 
بر م 
« ذلك بان الله لم يك مغيرا ن سا على قوم حتى يغيروا ما 
بأنفسهم » ... 
ر سورة الانفال ) 
¥ هب نا 


ا ۳ ی 
« کل امریء نما کسب رهين ) .. 


( سورة الطور ) 
لذ ¥ نا 
م 9 
« وما ربك بظلام للعبید ٤‏ .. 
( سورة قصلت ) 
# ¥ ۰ 
بع واي 
« وما الله يريد ظلماً للعباد » ... 
( سورة آل عمران ) 
٭ »6 ج 
7 1 5 ۳ 2 
١‏ إن اله لا يامرٌ بالفخشاء أتقولون على الله ما لا تعلمونٌ » . 
ر سورة الأعراف ) 


ولعل الصعوبة. الكبرى إنما تساور العقل من فهم قوله تعالى , : لو شئد 
لآنينا کل نفس هداها». لم لابشا ل ا کو كل لفن هذاه عل رد 


وتذليل الصعوبة في اہراب نفسه . فان المداية إذا ركبت في طبائع الئاس 


۲ 


ا مدایة الآلية الي لا اختلاف ببا بین مدارك الأرواح ولوازم الأجسام المادية . 
ومن اختار ذلك فإنما بختار لنوع الانسان منزلة دون منزلته الي كرمته وفضلته 
على سائر المخلوقات . 

فالعدل فا اختاره الله للانسان أعم وأكرم ما بختارہ الانسان لنفسه إذا 
هو آثر الهداية الي نسوي بينه وبين الجماد . 


SB 4 ¢ 


وأيآ كان القرار الذي يسكن إليه المسلم بعد تلاوة هذه الآيات فمن الصدق 
لضميره أنه لا بد أن يكون في ذلك القرار عمل للعقيدة الابمانية » ؤعمل العقيدة 
الابمانية هو أن يعالج شعور القلق بشعور الطمأنينة والثقة » وبخاصة إذا أيقن 
العقل أن قدرة الله لن تكون إلا على هذه الصفة وأن حرية الانسان لن تكون 
إلا على هذا الرجه ء وأن حريته على هذا الوجه لا تناقض إمكان العدل الإلمر 
مى التمسنا دلائل هذا العدل في آيات الكون كله ول نقصرها على حادث في 
حياة مخلوق یتفیر شعوره بآلامه وعواقبها من حين الى حين . 


وكثيراً ما تمر بنا في رحلات الغربیین الى الشرق الاسلامي كلمات منقولة 
عن البر كية والعربية مثل كلمة : «قسمت »و كلمة «مكتوب ١و‏ كلمة «مقدر » 
پرددولہا بالألفاظ محرفة عن ألسنة العامة في البلاد الي يرحلون إلبها » ويفهمون 
منها أن السلم جبري مستغرق في الحبرية يستسلم للحوادث ولا يرى أن المحاولة 
تجديه شيئاً في إصلاح شأنه أو تغيير قسمته . وما لا مراء فيه أن هذه اللحبرية 
مسموعة على أفواه الحهلاء شائعة بينهم في عصور الحمود والاضمحلال ؛ 
ولكنها إذا نسبت الى الدين لم يكن لنسبتها إليه سند من الكتاب الكريم ؛ ولا من 
الحديث الشريف . فان جبرية السلم العارف لكتابه وسنة نبيه لن تکون كجبرية 
أحد من الذين آمنوا قدعاً بالكارما المندية أو بالطوالع البابلية أو بالقدر الغاشم 
في الأساطير البونانية » ولا يستطيع السلم العارف لكتابه وسنة نبیه أن یدین 
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مجبربة كجبرية المؤمن باصطفاء الله لسلالة من السلالاات وخروج سائر السلالات 
من حظيرة رحمته ونعمته » ولا يستطيع أن يدين بجبرية كجبرية المؤمن بورائة 
الحطيئة وقبول الكفارة عنها بعمل غير عمله . وانھا جبرية المسلم على حسب 
عمله بدينه جبرية ينهي إليها كل من آمن بقدرة اللہ وعدله» وآمن بأن الهداية 
' من طريق التكليف أصح وأدنى الى العدل الإمي من هداية آلية تترکب في 
طبائع الناس جمیعاً کا تر كب خحصائص المادة في طبائع الأجسام . 

وبعد فنحن نکتب هذا الفصل عن الانسان في العصر الذي زيد فيه تعريف 
محیط الانسان على التعريفات المحيطة الى اشتهرت من قبل وأحملناها ني أول 
هذا الفصل لنضيف إليها التعريف المحيط بمقیقة الانسان في عقيدة الاسلام . 

هذا التعريف الحديد الذي زيد في العصر الأخير هو تعريف العلماء 
النشوئیین القائلين عذهب التطور أو مذهب النشوء والارتقاء» ومعظمهم يعرفون 
الانسان بأنه حيوان. راق ... فيضعون هذا التعريف مقابلا" لقول القائلین : إن 
الانسان روح منکوس أو ملك ساقط من السماء . 

ما قول المسلم في هذا المذهب الحديد ؟ أتراه يصدقه ؟ أتراہ يكذبه ؟ وهل 
في نصوص دينه ما يفسر هذا المذهب تفسير الموافقة والقنول ؟ وهل في نصوص 
دينه ما يفسره تفسيراً يوجب عليه رفضه والإعراض عنه ؟ 

نحن لا تحب أن نقحم الكتاب في تفسبير المذاهب العلمية والنظريات 
الطبيعية كلما ظهر منها مذهب قابل المناقشة والتعديل » أو ظهرت منها نظرية 
يقول بها أناس ويرفضها آخرون » ومهما یکن من ثبوت النظريات المنسوبة 
الى العلم فهو ثبوت الى حين لا يلبث أن يتطرق إليه الشك ويتحيفه التعديل 
والتصحيح ٤‏ وقريباً رأينا من فضلائنا من يفسر السموات السبع بالسيارات 
السبع ف المنظومة الشمسية » م تبین أن السیارات أكثر من عشر » وأن الصغار 
منها تعد بالات ولا بحصرها الاحصاء ء فليس من الصواب إذن أن نقحم 
العقيدة في تفسير أفوال وآراء ليست من الأصول في علومها ولا يصح أن 


TE 


ثتوقف عليها الأصول » وخسب الدين من سلامة المعتقد وموافقته للعقل أنه 
لا يحول بين صاحبه وبين البحث في العلم وقبول الرأي الذي تأني به فتوح 
الكشف والاستنباط . وعلى هذه السنة يرجع السلم الى آيات كتابه وأحاديث 
نبيه فلا يرى فيها مانعاً يمنعه أن يدرس التطور ویستر سل في مباحثه العلمية الى 
حيث يلهمه الفكر ونقوده التجربة . 

« ذلك عایم الغیب والشهادة العزيرُ الرحم” » الذي أَحسَنَ كل 


مرم ور 
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شِيء عَلَقَه وبدأ خلق الإنسان ين طبن »> ثم جعل نسله من سلالة 


ی 
من ماو مهين » ثم سواه و نفخ فيه ین روحو ). 


ر سورة السجدة ) 
و ولقد خلقنا الانسان من سلالة من طين» ... 
ر سورة الؤمنون ) 
وإذا اعتقد السلم أن خلق الانسان الاول مبدوء من الأرض وأنه مخلوق 
من سلالة أرضية فلا عليه بعد ذلك أن پسفر مذهب التطور عن نتیجته القررة 
كيف كانت على الوجه القاطع المتفق عليه » فما یکون في هذه النتيجة نقض 
لعقيدة المسلم في أصل الانسان : أنه جسد من الأرض وروح من عند الله ؛ 
وليس في وسع العالم النشوئی أن يدحض هذه العقيدة برأي قاطع أحق منها 
بالتطبيق والإيمان . 
يقول نيتشه في إحدى كلماته الي لا ندري أي جد أم مزاح : إن الانسان 
قنطرة بين القرد والسوبرمان . 
وكاد بمزح من يقول هذه الكلمة ون لم يقصد لى الراح . فإن القنطرة 
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الي قصاراها أن تنقل الانسان من قرد الى سوبرمان لا توجد ولا يمكن أن 
توجد .. فتلك قنطرة لا يبنيها القرد ولا يبنيها السوبرمان ولا تبني نفسها 
بيدبها ولا تبنيها الطبيعة الي نخطو من حالق الى الحاوية» وقد خطو من الحاوية 
بمنة ويسرة الى غير وجهة . 

ما الأحجى أن يقال إن الانسان قنطرة من الأرض الى السماء يبنيها الله : 
قنطرة قرارها أسفل سافلين وذروتما أعلى عليين . 

معراج من التراب الجبول الى أفق الأرواح والعقول . 

ويا أيها الانسان إنكَ كادح إلى ربك كدح قملاقيه؛ ... 

( سورة الانشقاق ) 

وإنه للاقیه لأنه مخلوق على صورته كا جاء ني الحديث النبوي الشريف . 

مخلوق على صورة حالق . 

يرتفع من الراب الى السماء أوجاً فوق أوج في طریق عسر طویل هو 


طریق النهوض بأمانة التكليف . 
وما من مسلم يدين بصورة جسدية للإله الواحد الأحد الذي «ليس كثله 
شيء »وله المثل الأعلى . 


صورته في خلد المسلم کوجهه ويده المذكورين ني القرآن الکرم : صورة 
تناسب کالہ ووجه ويد تناسبان ذلك الکمال . 
والانسان مخلوق على صورة الحالق لن صورته جل وعلا هي صورة 
كاملة من الصفات ا حسنی في مثلها الأعلى . 
رحمة و کرم وعلم وعمل ومشيثة ومجد وعظمة وفتح وإبداع وإنشاء. 
و كل صفة من هذه الصفات مطلوبة من الانسان على غاية ما يستطيع . 
لا يرتقي .ذلك المرتقى الذي لا يدرك بالأبصار ولا بالعقول » ولكنه 
۹ہ 


يرئفي قادراً على الارتفاء من الراب الى السماء . 

مخلوق على صورة الالق . 

مخلوق تهبط به أمانة التكليف الى أسفل سافلين وترتفع به إلى أعلى عليين. 
ذلك هو الانسان ني عقيدة الإله الواحد الأحد الذي لا أول له ولا آخر . 


ذلك هو الانسان في عقيدة الني الصادق الأمين : ني يدعو الى رب 
العالمين . 


۷- العبقريات الاسلامنة -ه‎ ٩۷ 
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الشيطان 


في الكلمة التمهيدية الي قدمنا بها لكتابنا عن «إبليس» قلنا إن معر فة 
الانسان للشيطان كانت فائحة خير ... لأنه لم يعرف الشیطان إلا بعد أن عرف 
الخير والشر » وعرف الفرق بین الشر والضرر . فعرف أن الشر لا يجوز 
وكان کل ما يعرفه منه أنه لا یسر ولا یوافق ماربه وشهواته > وعرف أن 
مخالفة المآرب والشهوات لا تكون شرا على الدوام بل هي خير في كثير من 
الأحيان » ومن ثم عرف كيف يكبح. مآربه وشهواته وهو راض مطمان لأنه 
يعلم أنه عامل الخیر ومستقیم على نبج الصلاح . 

وقارنا في فصول الکتاب بين أسلوب الدين في تعلم الأخلاق وأسلوب 
التلقين والتعلیم الذي سمیناه بالأسلوب الأكاديمي » أو أسلوب المطالعة والدراسة. 
وإن بين الأسلوبين ني أعماق النفس وني ميادين العمل لبوناً جد بعيد » لأن 
حدود الحير والشر في أحدهما حيوية تمتزج بالشعور والوجدان وتسمو الى 
تقديس ا حیرات أو تتحدر الى اللفور من نجاسة الشرور ؛ وما الأسلوب الآخر۔- 
أسلوب التلقين والمطالعة إلا أسلوب أوراق وأذواق تنقسم فيه معاني امیر 
والشر في الضمیر والفكر كأنها أقسام في صفحات أو تصنیفات في الودائع 
والمخزونات . 

وختمنا كتاب إبليس بكلمة عن مقاييس ا حقائق الي تعددت وتنوعت 
فلا تقاس كلها بمقياس الحساب أو مقياس المعمل أو مقياس التجربة المحسوسة » 
وبخاصة ما کان منها متصلا بالضمير والوجدان . 


س٠(‏ س , 


دولا نخال ان السريرة الانسانية تكشف عن أعماقها بعلم من العلوم كهذا 
العلم - علم ا مقارنة بین الأديان ‏ وعلم الدراسات النفسية ؛ وهو في خطوانہ 
الأول أو على أبواب النتانج الي لا تتفتح إلا بين الر دد والانتظار . 

«لكن الفائدة المبكرة الي خلصت العقل الانساني من بواكير البحث في 
العلمین أن مقاييس الحقائق تختلف وتتعدد » وأن الحقائق كلها لا تقاس بأرقام 
الحساب وأنابيق العامل وتجارب العلميين ومناظر الفلكيين .٠‏ 

«فها هنا حشد من العقائد والأخيلة تمتلىء به سيرة النوع الانساني في نحو 


مائة قرن يدر کها التاريخ . 
دما هي نی أرقام الحساب أو آنابیق المعامل أو تجارب الطبيعة أو مناظر 
الفلكيين ؟ 


سهل على أدعياء العلم أن يعر فوها بكلمتين : حديث خرافة | 

وحديث ال حرافة يجب أن يلغى . فتعالوا نلغہ ونعهد لأدعياء العلم جميعاً 
أن يبدأوا بالنوع الانساني ني تعلم الحير والشر والقداسة واللعنة على برنامج 
غير هذاالبر نامج وتربیة غير هذه التربیة . ولیتسلم أدعياء العلم هذا النوع 
الانساني قبل مائة قرن وليأخذوا ني تعليمه الأمجدية من هذه الدروس . 

«ولنفرض آولا" فرضاً مستحیلا آنهم سيكونون قبل مائة قرن على معرفة 
ما يسمونه اليوم خرافة وما يسمونه تحقیقاً وما يسمونه دراسة منطقية أو علمية . 

وليبدأ النوع الانساني في هذه المدرسة بفلسفات الأخلاق على مذاهبها 
وفروضها واحتمالاما وردودها ومناهشاما . 

رو لیحفظ فلسفات الأكاديمية كلها ویتخرج علیها .. 4. 

«ولقد حفظها ولقد تخرج منها ما شاء له أدعياء العلم من آراء ..! ). 

«ولقد و صانا بعد ال حلة الطويلة الى القرن العشرين فماذا نقول ؟ 4. 

«نقول إن هذا ني التق هو حدیث ال رافة الذي لا يعدو الألفاظ والعناوین 
وأسماء المدارس والمريدين . 


1٩۱ -‏ مت 


«لكن النوع الانسائي ترك هذه الا كاديمية قبل مائة قرن وأمعن في طريقه 
الذي هداه إليه القدر وأعدته له الفطرة . ونتيجة هذا الطريق أنه أعطى اللحياة 
النابضة لكل خلق من أخلاق الحير والشر والقداسة والعنة » وأن علم العلماء 
اليوم لا يستطيع أن يقيم الفوارق الحیة المحسوسة بين خلق وخلق فارقاً واحداً 
كالفارق الذي نفهمه وه ونحياه حين نتكلم عن الحلائق الإهية والحلائق 
الملكية أو ا حلائق الشيطانية أو عما يجعلها من اللحلائتق السماوية أو الحلائق 
الأرضية أو الخلائق الحهنمية . 

«إن العلماء الذين يستعير ون تعبيراهم المجازية من هذه الفوارق لا يفعلون 
ذلك لعباً بالألفاظ أو تظرفاً بالتمثيل والتشبيه » ولكنهم يستعيرون ذلك التعبير 
لأنه أولى وأوضح وأقوى من كل تعبير بستعیرونه من المدرسة النفعية أو 
المدرسة السلوكية أو المدرسة الانفعالية ومدارس روح الجماعة أو تضامن 
الهيئات والبيئات وما إليها من ألفاظ ناصلة ومعان حائلة وأسماء لم تخلق من 
مسميانها شيا وهيهات أن تخلقه ولو نسمت بها مثات القرون .. وغاية ما تبلغه 
أنها تأني الى حصول القرون بعد زرعه ونقائه واستوائه وحصده» فتكتب العناوين 
على غلاته وبيادره ولا تأمن بعد ذلك أن تضل بين تلك العناوين الي كتبتها بيديها. 

«فهذه الحقائق الوجدانية والقيم الروحية لا تقاس بمقیاس الأرقام وأنابيق 
المعامل ومن أراد أن يقيسها بهذا المقياس فهو الذي سيخطىء لا عالة » کا 
بخطیء كل واضع لأمر من الأمور في غير موضعه » وكل من بقيس شيئاً 
وهو یجھل كيف يقاس .. ). 

إن الابمان شوق عميق من آشواق النفس الانسائية ينساق إليه الانسان 
بباعث‌من فطرته . 

أا الشي ء الذي يحتاج الى أناة الفكرة ورحابة الصدر وقیاس کل حقيقة 
با يناسبها من مقابیسھا وخصائصھا فذلك هو النفاذ الى أسرار الابمان . 

و كل العقائد الامانية سواء في حاجة الى أناة الفكر ورحابة الصدر وحسن 
القياس للتفاذ الى أسرارها ؛ ولكن العقيدة في عمل الشيطان أحوج هذه العقائد 
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جميعاً الى التسايم بسعة الحقائق وتعدد المقاييس الي تكشف عن بواطنها وتنفذ 
الى كنه مدلولاتہا . 


ومن حضرت في ذهنه سعة ا حقائق وجد بین يديه صعوبة ولا صعوبة 
مثلها في رفض فكرة الشيطان كما يرفضها أدعياء العلم الذين لو جروا على 
سننهم في إثبات الأشياء لرهصوا وجود المادة الملموشة عجزاً منهم عن إدراك 
أصوها » وما أصوها الم العناصر الي تنشق شعاعاً متحر كا في أثير لا وزن له 
ولا حركة ولا لون ولا طعم ولا تعرف له صفة واحدة من صفات الأجسام ' 
بله الأرواح . 

وما نعلم من شيء كهذه العقائد في بواعث اللحير والشر وقد تراءت فيه 
يد العناية الإهية آخذة بيمين هذا الانسان الضعيف ‏ بل هذا الحيوان الجهول ۔- 
تقوده من عماية الحهالة الى هداية التمییز بين الفضيلة والرذيلة وبين الحلال 
والحرام وبين الفروض والمحظور . 

ومن ثم نرى أن مراحل الانتقال في تصور روح الشر - أو تصور 
الشيطان ‏ قد تكون من أوضح العام لمتابعة الضمير الانساني في ارتقالہ وتمييزه» 
وإنه لمن السهل أن تعرف الانسان بمقدار ما يشعر به نحو الشر من النفور أو 
الحوف . وليست ببذه السهولة معرفتنا للإنسان بمقدار ما يتمثله من الال العليا 
للخیر والفضيلة . لأن المثل. العليا بطبيعتها تبتعد عن الواقع وتمترج بالآمال 
والفروض » ويشبه هذا في عالم الحس أن قياس الامحطاط بالنسبة الى الحضيض 
سهل محدود المسافات ولكن قياس الصعود والارتفاع بالنسبة الى الآفاق العليا 
أصعب من ذلك بكثير 

ونحن - با مقارنة بين هذه المراحل في تصور فكرة الشيطان وسلطان الشر 
على النفس البشرية - نستطيع أن نبين مرحلة العقيدة الاسلامية من هذه المراحل 
وأن نعرف منها مدى قوة الضمير الانساني في مواجهة قوة الشر كما طرأت 
على العقائد لأول مرة في تاريخ الأديان . 

بدأ الانسان خطواته المتعسرة في طريق ال حیر والشر حيواناً ضعيفاً يفهم 
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الضرر ولا يفهم الشر ولا يدريه » وإذا فهم الضرر فإئما هو الضرر في جسده 
أو فيما يطلبه الحسد من مطالب الطعام والشراب والأمن والراحة » وكانت 
الأرواح كلها ضارة تلاحقه بالأذى والإساءة ما م يتوسل الى مرضاتہا بوسائل 
الشفاعة والضراعة أو بوسائل الضحايا والقرابين . 

ثم انقسمت الأرواح عنده الى ضارة أو غير ضارة » وما لم يكن ضاراً 
منها فليس امتناعه عن الضرر لأنه يحب الحير أو يكره الشر » بل هو يمتنع 
عن الاضرار به لاه روح من أرواح أسلافه وذوي قرابته يصادقه کا يصادق 
الأب ذريته والقريب ذوي قرباه . 

ثم طالت مرحلته في هذه الطريق حى سنح له بصيص من التمییز بين 
الضرر الذي يجوز والضرر الذي لا يجوز » وقد سنح له هذا البصيص من عادة 
الارتباط بالعهود والواثیق بينه وبين أربابه وبینه وبين عشرائه وحلفائه » فما 
كان مخالفاً للعهود والوائیق فهو ضرر مستغرب لا يحوز » وما كان ضررا 
لا جوز ۰ فهو لون من ألوان الشر الذي كان مجهولا" قبل الارتباط بعهود 
الصلاة والعبادة أو عهود المحالفة والولاء . 

وربما غبر الانسان في هذه المرحلة عشرات القرون حى وصل الى عهد 
الحضارات العليا ووصل من ثم الى الديانات الي تلائم عقله وضميره في كل 
حضارة منها . 

هنالك عرف الشر والیر وعرف التمییز بين ما يجوز وما لا يجوز » 
وهنالك ظهرت بين أممه التقدمة قوى الشر الكونية الي تتصرف في الوجود 
كله وتقضي فيه قضاء عند أثره وراء عمر الانسان الواحد ووراء أعمار 
الأجيال والأقوام . 

وأرفع ما ارتفع إليه الانسان في هذه المرحلة عقيدة اند فعقيدة الثنوية 
فعقيدة مصر الفرعونية . 

فكانت عقيدة المند أن المادة كلها شر أصيل فيها فلا خلاص مته إلا 
بالحلاص من ابلسد » و كان الشر عندهم مرادفاً للهدم والفساد » يتولاه الاله 


بت 6 ۱ مه 


الواحد في صورة من صوره الثلاث : صورة الحالق وصورة الحافظ وصورة 
افادم الذي بهدم بيديه ما بناه وما حفظه في صورتيه الآخربين . 

وكانت عقيدة الثنوية من مجوس فارس أن الشر من عند إله الظلام وأن 
ال یر من عند له النور ء وأن الغلبة أخيراً لاله النور بعد صراع طويل . 

وكانت عقيدة مصرالفرعونية أن الاله « سيت » شرير مع أعدائه ومخالفيه» 
وربما كان منه ا حیر لأتباعه ومؤيديه : ول يكن خلاص الروح عندهم منفصلا” 
عن حلاص الحسد » ولا العالم الاحر عندهم مخلوقاً على مثال أرفع من مثال 
الحياة في وادي النيل . 

وميل علماء القارنة بين الأديان الى تفضیل العقيدة المندية على العقيدتين 
الفارسية والمصرية » ولكنه تفضیل لا يقوم على أساس صحیح لأن إلغاه ا حیر 
في عالم المادة حذافیره لا يفسح مجالا" للخير ولا يجعل احلاص منه إلا کا حلاص 
من مکان موبوء حلوده كحدود الأبعاد والمسافات وليس في هذه العقيدة 
الهندية ما جعل للهدم لازمة غير لازمة الق والحفظ » فکلها من لوازم عمل 
الاله بغیر تفرقة بین هذه الأطوار تأتي من الاله أو تأي من العباد . 

ورعا كانت عقيدة مصر الفرعونية أقرب هذه العقائد الثلاث الى تنزيه 
الضمیر الانساني من لوثات الوثنية » لامها جعلت للشر نزعة منفردة بين نظم 
الأكوان » كأنما هي نزعة التمرد في عالم يقوم على الشیعة والنظام . 


٭ مذ نيا 


ثم تميزت من بين عقائد القبائل البدائية واحضاراث العليا عقائد الدیانات 
الكتابية الي يدين بها اليوم أكثر من نصف الأمم الانسانية » ويتغلغل أثرها 
في الأمم الأخرى شيثاً فشيئاً ولو لم تتحول غن عقائدها الأول . 

تميزت بين ديانات الأولين الديانة العبرية والديانة المسيحية والديانة 
الاسلامية » و کانت الديائة العبرية جسراً بين عدوتين : إحداهما عدوة 
الوئنية والأحرى عدوة التوحید والتنزیه . 


ص © 6 أم 


وغذا لم تتمیز قوة الحير وقوة الشر بفاصل حاسم في الديانة العبرية » فكان 
الشر أحیاناً من عمل الشيطان وأحياناً من عمل الحية » و کان الشر ببذه المثابة 
تارة ضرراً لا يجوز » وتارة أخمرى ضرراً ماديا يأني من حيوان كريه الى الناس 
ما ينفئه من سموم قاتلة » ولم يكن الشيطان منفصلا" من زمرة الحاشية الإلهية 
الي تنفث سموم الوشاية والدسيسة . 


وقد كانوا ينسبون العمل الواحد مرة الى العبود «يهوا »ومرة الى الشيطان » 
فجاء في كتاب صموئیل الثاني أن الرب غضب على إسرائيل فأهاج عليهم 
'الملك داود وأمره بإحصائہم وإحصاء يبوذا معهم » وجاء في كتاب الأيام 
أن الشيطان هو الذي وسوس لداود بإجراء هذا الاحصاء ولم يرد اسم الشيطان 
قبل ذلك في كتب التوراة مقروناً بأداة التعريف الي تدل على الأعلام كأنه 
كان واحداً من أرواح كثيرة تعمل هذه الأعمال الي انحصرت بعد ذلك في 
روح واحد يسى الشيطان » ويستعين بمن على شاكلته من الأرواح . 

ثم انتقلت فكرة الشيطان مرحلة واسعة بعد ظهور المسيحية فع الانفصال 
بين الصفات الإلهية والصفات الشيطانية » وأصبح للإله عمل وللشيطان عمل » 
ولكنه عمل جسم پوشك أن یضارع عمل «أهريمان »إله الظلام . لانه سمي 
في الأناجيل باسم رئيس هذا العالم واسم له هذا الدهر » وكانت له مملكة 
الدنیا وللہ ملكوت السموات ؛ واستقل بشطر كبير من قضة ا حلیفة في السماء 
والأرض » فلولاه لما وقعت اللحطيئة ولا سقط انس البشري ولا وجيت 
الكفارة بالفداء 

وانتقلت فكرة الشيطان أبعد مراحلها بعد ظهور الاسلام » فهو قوة الشر 
لا مراہ » ولكنها قوة لا سلطان فا على ضمير الانسان ما لم يستسلم لها ببواه 
أو بضعف منه عن مقاومة الاغراء . 

« إن عبادي ليس لك عليهم سلطان » 
0 ( سورة الحجر ) 

هاس 


« إن كيد الشيطان کان ضَعيفاً . 
( سورة النساء ) 
« وما كان لِيّ عليكم ين سُلْطان إلا أن دعوثگم فاستجبتم لي فلا 
تلوموني ولُومُوا آنفسکم » . 
( سورة ابراهيم ) 
فمن أطاع الشيطان فقد أطاع نفسه فظلمها وم يظلمها الشيطان : 
« قالا ربنا ظَلمْنَا أنفْسا وَإِنْ لم تفر لنا وَتَرٰحمنًا لنکوتن من 
الخاسرين » ... 
ر سورة الاعراف ) 
وما یکون لشیطان أن يطلع على الغیب أو ینفذ الى آسرار العالم الجهول : 
« لو كانوا يَعْلمون الغيب ما لَبدُوا في العذاب المّهين » . 
( سورة سبا ) 
وما یکون للشيطان أن يضر أحداً بسحره : 
وما هم بضارین به من أحد إلا بإذن الله » ... 
( سورة البقرة ) 


5 9 0 َ‫ مھ ا 
« إثما سكرت آبصارتا بل تحن قوم مُسْحورون! ... 


و سو و ۰ م وم 
« يخيل إليه من سحرهم آنها سی » ... 
( سورة طه ) 


فما كان سحر الشيطان إلا ضرباً من الحيال أو الحبال » وما كان له بقوة 
من قوى السحر أو قوى العلم أن یہزم ضمير الانسان » وكل هذه القوة الحفیة 
بجمیع خصائصها الي تراکت حوطا في العقائد الغابرة متتهية الى وجود كأنه 
العدم أو كأنه الوهم الذي یك الضمير الانساني أن يتجاهله وعضني على سوائه 
غير ملتفت إليه لو شاء »> وأنه ليشاء فلا يكون له عليه من سلطان لمشيئة الشيطان» 
إذ لا مشيئة له في أمر يوسوس به إلا أن يشاءه الانسان . 

ببذه العقيدة الوجدانية الفكرية أقام الاسلام عرش الضمير » وثل عرش 
الشيطان . 

ومن حق البحث الأمين على الباحث المنصف أن يضيفها الى عقائد الاسلام 
في الله وني النى وني الانسان » فإذا عرف الاتصاف فما.هو بقادر على أن 
يزعم أن الاسلام ديانة حرفة من ديانة محرفة من ديانة سبقت »> وإذا عرف 
الصواب فما هو بقادر على أن يححد مرتقاه ني أطوار الابمان وأنه غاية ما 
ارتفع إليه ضمیر المؤمن ني ديانات الأقدمين والمحدثين . 


— A س‎ 


۳۹ - 


بت ۵ - 
أأيارات 


يعرف الدين بعبادته بین أناس كثيرين لا بعرفونه بعقائدہ » ورعا استدلوا 
على العقائد بالعبادات لأن العبادة فرع من العقيدة يشاهد عياناً في حيز التنفيذ 
أو التطبيق . ولکنها - على هذا من فروع العقائد الي يقل فيها الحلاف 
العبادة أنها شعائر توقيفية توخذ بأوضاعها وأشكالها » ولا يتجه الاعتراض 
إلى وضع من أوضاعها إلا أمكن إن يتجه إلى الوضع الاخر لو استبدل منها 
ما يقترحه المقترح ما جری عليه العمل وقامت عليه الفريضة من شأنہا . 

لاذا يكون الصوم شهراً ولا يكون ثلائة أسابيع أو خمسة ؟ 


لاذا تكون حصة الزكاة جزءاً من عشرة أجزاء ولا تكون جزءاً من تسعة 
أو من خمسة عشر ؟ 

لاذا نر كع ونسجد ولا نصلي قياماً أو قياماً ور کوعاً بغير سجود ؟. 

من اعترض بأمثال هذه الاعتر اضات فليس ما بمنعه أن يعود إلى الاعتر اض 
لو فرض الصيام ثلاثة أسابيع » أو فرضت الزكاة فوق مقدارها أو دون هذا 
القدار » أو فرضت الصلاة على وضع غير وضعها الذي اتفق عليه أتباع الدين. 

ولیس معی ذلك أن هذه الأوضاع لا تعرف ها أسباب تدعو إليها وتفسر 
لنا اتباعها دون غيرها ء ولكنها في نہایة الأمر أوضاع «توقيفية »لا موجب 


رت 


من العقل للتحكم فيها بالاقتراح والتعديل » لأن المقترح العدل لن يستند إلى 
حجة أقوى من الحجة الي يرفضها ويميل إلى سواها . 

ويسري هذا على كل تنظیم في أمور الدنیا ولا يسري على أمور الدين 
وحده . فلماذا یکون عدد الكتيبة في جيش هذه الامة ٥‏ - مثلا" - ويكون 
في جيش أمة غیرها ٥٤‏ أو مائة ؟ ولاذا يجعل اللون الأخضر رمزاً لهذا العی 
في ألوان العلم القومي عند قوم من الأقوام » وهو مجعول لغير هذا العی 
عند أقوام آحرین ؟ 

لا مناص في النهاية من أسباب توقيفية يكون التسلیم بها أقرب إلى العقل 
من المجادلة فيها ء هذا يقل الحلاف بین أصحاب الأديان في شعائر العبادة 
حيث یکٹر في كل كبيرة وصغيرة من شئون العقائد الفكرية أو عقائد الضمير . 

إلا أن هذا كله لا يقضي علينا بقبول كل عبادة على كل وضع يخطر 
على البال . ولا عنعنا أن نفاضل بین العبادات فترى منها عبادة أفضل من عبادة 
وفريضة أولى بالاتباع من فريضة . إذ لا شك أن العبادة الي تؤدي غرضها 
أفضل من العبادة الي لا تؤدي هذا الغرض ولا تؤدي غرضاً من الأغراض» 
ولا شك في وجود الزایا الي تتفاوت با العبادات وان ۸ تكن هذه المزايا 
داخلة في الغرض المقصود بشعائر العبادات . 

والغرض من عبادات الأديان ينطوي على أغراض متشعبة يضيق بها الحصر 
لأنها تقابل أغراض الدنيا جميعاً بأغراض الدين . ولكننا قد نجمعها جهد 
الستطاع في تنبيه الندین على الدوام الى حقيقتين لا ينساهما الإنسان في حياته 
الخاصة أو العامة إلا هبط به النسيان إلى درك البهيمية واستغرق في هموم 
مبتذلة لا فرق بينها وبين هموم الحيوان الاعجم؛ إن صح التعبير عن شواغل 
الحيوان الأعجم بكلمة الهموم . 

إحدى الحقیقتیں الي يراد من العبادة المثى أن تنبه إليها ضمير الانسان على 
الدوام هي وجوده. الروحي الذي يتبغي أن تشغله على الدوام بمطالب غير 
مطالبه الحسدية وغير شهواته الحيوانية . 


١1١ 


والحقیقة الأخرى الي يراد من العبادة الٹلی أن تنبه إليها ضميره هي 
الوجود الحالد الباقي الى جانب وجوده الزائل المحدود في حياته الفردية » ولا 
مناص من تذكر الفرد غذا الوجود ا حالد الباقي إذا أريد فيه أن يا حياة تمتد 
بآثارها إلى ما وراء معيشته اليومية ووراء معيشة قومه بل معيشة أبناء نوعه . 
وعبئاً يترقى الانسان من مرتبة البهيمية إلى مرتبة تعلوها إن جاز أن يعيش أيامه 
یوما بعد يوم وهو لا يذكر انه مطالب بواجب أكبر من واجب الساعة أو 
واجب العمر كله » فان ارتي في كل صورة من صوره يفضي إلى غاية واحدة 
هي خلاص الانسان من ربقة الانحصار في مطالب اليوم والساعة أو مطالب 
العمر المحدود بحياته الفردية . 


عبادة السلم في جميع' فرائضها تتكفل له بالتنبيه الدائم إلى هاتين 
وھ 


إنه في صلاته يستقبل النهار ويتوسطه مرتين ثم یختمہ ويستقبل اليل 
بالوقوف بين يدي الله كأنه يستهديه في عمله ويؤدي إليه الحساب عن هذا 
العمل من ساعة اليقظة إلى الساعة الي يستسلم فيها للرقاد أو ينطوي فيها نحت 
جنح الظلام . 

وان السلم في صيامه لیذ کر حق الروح من شرابه وطعامه » وید کر 
أنه ذو إرادة تأخذ بیدیپا زمام جسدها ولا تترك هذا االحسد أن يأخذ بزمامها 
ويتصرف بها على هواه » وأصح ما يكون الصيام الذي ينبه الضمير إلى هذه 
الحقيقة أن بقدر المرء على ترك الشراب والطعام فترة من الزمن ء ولا يكون 
قصاراه منها أن يستبدل شراباً بشراب وطعاماً بطعام . 

أما الزكاة ني فرائض الاسلام فهي المذكر له بحصة ا لحماعة من ماله الذي 
يكسبه بکده وكدحه » وهي المذكر له بأن يعمل لغيره ولا يعمل لنفسه وكفى » 
وهي الامتحان له فيما مبوى الأنفس من ا ال والمتاع » حيث كان الصيام 
امتحاناً له فيما وی الأنفس من الشراب والطعام . 


بت ۱۱۲ مس 


إا کان الاسلام دیا يدعو الناس كافة إلى عبادة رب العالمين فاحج 
هو الفريضة الي تتمثل فيها الأخوة الانسائية على تباعد الديار واختلاف 
الشعوب والأجئاس »> وهي ني اصطلاح العرف الشائع بين الناس عثابة صلة 
الرحم وتبادل الزيارة بين أبناء الأسرة الواحدة يجمعها اللتقی ني المكان الذي 
صدرت منہ الدعوة إليها ء وهو أجدر مكان ني بقاع الأرض أن یم فيه هذا 
اللقاء 3 
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ولا حاجة إلى بیان حكمة الركن الأول ان أركان الاسلام وهو ركن 
الشهادتين . شهادة أن لا إله إلا الله » وشهادة أن محمداً رسول الله . 

فهاتان الشهادتان هما الركن الذي تقوم عليه أركان العبادات الاسلامية » 
وبغيره لا يكون المسلم مسلماً بعقائده وعباداته . 

والشهادتان أسهل العبادات بلفظهما لأنه لا يعدو أن يكون نطقاً بكلمات 
معدودات » ولكنهما بمعناهما أصعب الأركان في الأديان لأنہما انتقال من 
دين إلى دين بل مرحلة واسعة بين تاريخ وتاریخ . 

وعلى هذه الوتيرة وما شاہہھا في الفرائض الاسلامية يتاح للمسلم أن يوفق 
بين عباداته التوقيفية وبين ادا ہا للغرض من العبادة» وهو تذكيره بوجوده 
الروحي وتذكيره بوجود أسمى من وجوده وأبقى. وإذا كان تحقيق الغرض 
من العبادة هو میزان الفضائل بين الشعاثر التوقيفية »> فحسب الاسلام من 
مزية في شعاثره أنه يوفق بين أوضاعها وأغراضها هذا التوفیق؛ لو لم تكن له 
مزية أخرى . 

على أن عبادات الاسلام قد امتازت بين عبادات الأديان بمزية لا نظير 
ها في أرفعها وأرقاها بالنظر إلى حقيقتها او بالنظر إلى جماهير المتدينين بها » 
وتلك مزيته البينة الي یرعی بها استقلال الفرد في مسائل الضمير خير رعاية 
تتحقق ها ٤‏ نظام حياة . 

[ے- ۱۱۳ وی سوب وروی 


فالعبادات الاسلامية بأجمعها تكليف لضمير الانسان وحده لا يتوقف 
على توسيط هیکل أو تقريب كهانة . 

يصلي حيث آدر که موعد الصلاة وأينما تكونوا فم وجه الله . 

ويصوم ویفطر في داره أو في موطن عمله » ویحج فيذهب إلى بيت لا 
سلطان فيه لأصحاب سدائة ولا حق عنده لأحد أي قرباله غير حق المساكين 
والعوزین . ۱ 
ویذهب إلى صلاة ابلماعة فلا تتقيد صلاته ال لامعة عراسم کهانة أو 
إتاوة محراب » ویژمه في هذه الصلاة ابامعة من هو أهل للامامة بين ا حاضرین 
باختیار هم لساعتهم إن لم يكن معروفاً عندهم قبل ذلك . 

إنه الدين الذي نتعلم منه أن الانسان مخلوق مكلف . 

لا جرم تقوم عباداته على رعاية حق الضمير السئول واستقلاله بمشیئنہ 
أكرم رعاية . 

ومرة آحری نعود في حتام هذا الفصل عن العقائد فنسأل : أهذا هو الدين 
الذي يستبيح من يدري ما يقول أن يزعم أله نسخة محرفة من دين قديم ؟ 


هسا١4‎ 


الفْصّرالثان 


اكامات 


ےس ۱0~ 


من العلماء المشتغلين بالمقارنة بین الأديان من يسلم لعقائد اللین سموها 
ونزاهتها ولکنه مع هذا يعيب الین نفسہ بشرائعه وأحكام معاملاته . ما لأنه 
يرى أن الأديان ينبغي أن تكون مقصورة على العقائد والوصايا ولا تتعرض 
للتشريع وأحكام المعاملة الي تصطدم بالحوادث العملية وتجري مع تقلبات 
الأحوال ني البيثات المختلفة والأزمنة المتعاقبة على سان شى » ولا تخضع لانص 
الواحد في جميع أطوارها وملابساما . 

هذا » أو لأنہ يعيب العاملات لذانها ویری فيها نقصاً يتجافى ہہا عن 
مبادىء العدل وأصول الآداب المرعية بين أمم الحضارة . 

وقد تعمدنا ‏ من أجل هذا أن نتبع الكلام على العقائد الاسلامية 
بالکلام على المعاملات الاسلامية » ورین 5 الكلام على هذه المعاملات أن 
نقصرها على أبواب العاملات الى وردت فيها أشد الشبهات على الشريعة 
الاسلامية فی العصر ال حاضر ؛ من جانب علماء القارنة بين الأديان أو من 
جانب المبشرين العاملین على تحويل المسلمين ني بلادهم عن عقائدهم وأحكام 
دينهم . ونقدم بالقول - على التخصيص - تلك العاملات الي قيل إنها علة 
تأخخر السلمین وعجزهم عن الأخذ بأسباب الحضارة ومجاراة الأمم في ميادين 
لأعمال الاقتصادية والشرائع العملية » ونعني بها معاملات الشركات والمصارف 
ومعاملات الحزاء والعقاب في القوائین . فليس من غرضنا في هذا الكتاب أن 


۱س 


تبسط القول في العاملات بمعناها العروف بین الفقهاء من معاملات البیوغ 
أو معاملات الأحوال الشخصية وما إليها من أبواب الأحكام الي لا ترد الشبهة 
عليها من خصوم الاسلام وممن يفترون الاباطيل عليه . وربما تناولنا بعض هذه 
الابواب في موضعه من الکلام على الحقوق الاجتماعية » ولکننا لا حسبها 
من مواطن الشبهة الي يقال من أجلها ]ہا قد حالت بین المسلمين فعلا" وبين 
النهوض بأعباء الاعمال الاقتصادية وأعمال التشريع في العصر الحديث . 

والذي نراه من مراجعة النقد الديى أن المنكرين لتعرض الأديان لشئون 
العاملات مخطتون لا شمون عقوهم مؤونة الرجوع الى نشأة الشرائع الدينية 
في أوقاتها ومناسبانها . وإلا لعرفوا أن هذه الشرائع لازمة للعاملین بها لزوم 
العقائد والوصایا الأخلاقية » وأن العقائد تصطدم بالواقع کا تصطدم به أحكام 
الشرائع » فلا معی لاختصاص أحكام الشرائع وحدها بالتقد إذا كانت 
العقائد معها عر ضة للامتحان مع تقلبات الاحوال وتجدد الطواریء والضرورات . 


والواجب في رأينا أن يكون النقد كله موجهاً الى المعاملات لذانها إذا 
كان فيها ما يجاني مبادىء العدل وأصول الأخلاق ویحول دون مجاراة الآأخذین 
بها لسن التطور والتقدم وضرورات الحياة العملية جيلا” بعد جيل . 

ولو أن النقاد الدينيين كلفوا أنفسهم أن يتتبعوا أسباب التشريع في الأديان 
الكتابية الكبرى لعلموا نها قامت بقيام تلك الأديان في ظروف تح النظر في 
التشريع "كا نحم النظر في الاعتقاد » ولعلموا أن أديان الحضارات الأولى الي 
استغنت عن وضع نصوص القوانين لم تكن لستغي عنها لولا آنا نشأت في 
دول عريقة الحكومات والأحكام » ومن أعرق تلك الحضارات الأولى حضارة 
مصر وحضارة بابل وحضارة الهند وحضارة الصين . فهذه جميعاً قد ظهرت 
فيها الكهانة مجاورة للدولة صاحبة القوانين والاحكام 3 و حلص العقائد 
فيها مع ذلك من الامتراج بالقوانين في مصادرها وأسانیدھا يوم كان کل أمر 
مقدس.واجب الطاعة مستمداً من الأوامر الإلهية . ولكن رسالة الدين هنا لم تكن 
منعزلة عن رسالة الدولة في عقائدها ولا في شرائعها » فلما قامت رسالة الأنبياء 


- ۱۱۷ بت 


هن دعاة الاديان الكتابية قامت بمعزل عن الدولة بل قامت ثائرة على الدول من 
حولها فوجب ها مع العقائد تشریع يتناول أحوال المعاش وأحكام العاملات 

ويصدق هذا القول على الاديان الكتابية الثلاثة بغير استثناء للمسيحية الي 
بخطر لبعضهم آنبا تعمدت أن تقصر الدين على العقائد والوصايا دون القوانين 
والعاملات . 

فالواقع أن السيد المسيح قد جاء مؤيداً الشرائع العهد القديم وم يجىء مبطلا” 
ها أو معطلا“ لأحكامها : جاء متمماً لناموس ولم بجیء هادماً لناموس . وكان 
العام من حوله مکتفاً بالشرائع الدينية والشرائع الدنيوية : للهيكل شرائعه من 
أراد أن يتبعها ويعمل بها فذلك إليه . وللدولة شرائعها من أراد أن يتبعها ويعمل 
بها فذلك إليه . ومن هنا استطاع" المسيح أن يقول للذین تعمدوا أن وجوه 
في مسألة الضرائب : أعطوا ما لقيصر لقیصر وما لله لله ... فلم بجد من لوازم 
رسالته أن یئور على شرائع الدولة ولا على شرائع الدين . ولا جاءه المكابرون 
من اليهود بالمرأة الزانية ليأمر برجمها ويصطدم من ثم بسلطان اليكل رد عليهم 
کیدهم بإحراجهم کا أحرجوه » فقال لهم : من لم بخطیء منکم فلیر مھا 
ولا بحجر . فلم يقل إن حكم الرجم باطل ولم يأمر به فیقیم الحجة عليه 
لأصحاب السلطان في هيكل العبادة والشريعة . وكانت ثورته في لبابها ثورة 
على الرياء في دعوى الامناء على الشريعة الدينية » ول تكن ثورة على الاحكام 
والنصوص کا وردت في كتب العهد القديم . 


٭ مذ اليا 


أما الديانة الكتابية الاولى فمهما یکن الرأي ني نصوص شرائعها اليوم 
فقد كان التشريع فيها يوم الدعوة إليها لازماً كلزوم الدعوة الى العقيدة أو 
الوصايا الاخلاقية : كان موسى عليه السلام يقود شعباً بغير دولة الى أرض 
یقیمون فيها حکماً غير الحکم الذي خضعوا له في موطنهم الذي تركوه من 
أرض الدولة المصرية . فلم تكن رسالته رسالة عقيدة وحسب » ول يكن قيام 
العقيدة ميسوراً بغير قیام القانون . 


وكل نقد يوجه الى أحكام العاملات عکن أن يوجه مثله الى العقائد 
والوصايا . لأن التحجر وسوء الفهم غير مقصورين على الاعمال والتطبیقات › 
أو سبیلهما الى العقائد النظرية أيسر من سبیلهما الى الوقائع العملية . إذ كانت 
الوقائع العملية تما يضطر المخطىء الى الشعور بخطئه » وليس في العقائد النظرية 
ما يضطر العتقد الى الشعور بالحطأ من أول وهلة » إلا إذا تغير شعوره وتغير 
وجدانه فارتفع بنفسه وبأحوال معيشته من الحطأ الى الصواب . 


ولن شاء أن يشير الى المعاملات في كتب الشرائع السماوية کا يشاء ولكنه 
يحيد عن جادة الانصاف إذا اختص الشريعة الاسلامیة بنقده کانہا الشريعة 
الكتابية الوحيدة الي تعرضت المعاملات . فإن الشريعة المنسوبة الى موسى 
عليه السلام قد تناولت من آمور المعيشة ما هو البوم من شئون الاطباء . وتناولت 
من تشريع الخزاء والعقاب أحكاماً لا يقرها اليوم أحد من المؤمنين بها » وان 
كان من المؤمنين بإيحاء الشريعة من الله الى کلم الله . 

فمن الشئون الي كان يتولاها الكاهن تمحيص أعراض العلل والادواء 
وعزل المصابين بها وإعلان نجاستهم على الملا لاعتقادهم أن المرض الحبيث 
المعدي نجاسة منافية للطهارة الدينية أو ضربة من الضربات الإلهية » ويشرح 
كتاب اللاویین ني الإصحاح الثالث عشر منه مثلا من ذلك فيقول في بيان 
المعاملة الواجبة للمصابين بالبرص : 

«إذا کان إنسان قد ذهب شعر رأسه فهو أقرع . إنه طاهر . وإن ذهب 
شعر رأسه من جبهة وجهه فهو أصلع . إنه طاهر . ولكن إذا كان في القرعة 
أو الصلعة ضربة بيضاء ضاربة الى الحمرة فهو برص مفرخ في فرعته أو في 
صلعته کمنظر البرص في جلد الحسد فهو إنسان أبرص ؛ إنه نجس » فيحكم 
الكاهن بنجاسته . إن ضربته في رأسه . والأبرص الذي فيه الضربة تكون ثيابه 
مشقوقة ورأسه يكون مشقوقاً ويغطي شاربيه وبنادي : نجس نجس ! کل 
الأيام اي تكون الضربة فيه يكون نجساً . إنه نجس يكون وحده خارج الحلة...» 

وكان الكاهن يتولى من شثون الطعام والشراب ما هو ألصق بالمعيشة 

۱۱۹ بت 


اليومية من شئون الطب ومعاملة المصابين بالعلل والسقام » فالکاهن هو الذي 
يز كي الطعام المباح ويستولي على نصيب العبد مذ | وإليه المرجع في التمییز بین 
الأطعمة المطهرة والأطعمة النجسة من وم الحيوان . 

وتناولت الشريعة معاملات ابلزاء والعقاب في الحرائ م الي تقع من الناس 
وني الاصابات الي تقع من ا حیوان ومجزي ببا ا حیوان كا بجزي بها صاحبه 
في بعض الأحيان . ومن أمثلة ذلك عقاب الثور الذي ينطح انساناً کا جاء في 
الاصحاح الحادي والعشرين من سفر ال حەروج : 

«إنه إذا نطح ثور رجلا فمات يرجم الثور ولا يؤكل حمه » وأما 
صاحب الثور فيكون بريئاً . ولكن إذا كان الثور نطاحاً وقد أشهد على صاحبه 
ول يضبطه فقتل رجلا أو امرأة فالثور يرجم وصاحبه أيضاً يقتل ... » 


وتقرر الشريعة كيف تکتب على الألواح و کیت تکون الألواح الي 
تكتب عليها كما جاء في سفر ال حروج » بل تقرر ملابس الميكل وأنواع 
الأنسجة الي تخاط منها ثياب الكهان والخدم بأمر من الله لوسی تقرر ذكره 
فی الکتب ال حمسة المنسوبة إليه . 

هذه الأوامر المفصلة في معاملات المعيشة ومعاملات الحزاء والعقاب 
مستغربة على السواء في رأي الناظرين إليها من وجهة نظر غير وجهة المتدينين 
المتشبثين بها الى اليوم . ولكننا ‏ بعد الإلمام بها نعود فنکرر أنہا لا تسوغ 
القول بقصر الین على العقائد والوصايا دون الشرائع والعاملات . فإن الحطأً 
يعاري العقيدة کا يعتري الشريعة » مرجع الأمر إذن الى الصلاح والفساد 
لا الى العمل أو الاعتقاد . وما كانت عقائد بي إسرائيل بأثبت على الزمن من 
معاملانہم وشرائعهم الي تداولوها بعد عصر موسی الکل, بم » ولعل حاجتهم 
الى معاملات تشبه تلك المعاملات في ابملة كانت أشد من 0 الى عقائدهم 
كما تداولوها بعد عهودهم المهجورة . 

وكل ما يجوز لنا أن نستخلصه من دراسة الشريعة المنسوبة الى موسی أن 
بي إسرائيل لم تكن لحم رسالة عالية انسانية ۰ وأنهم قد وافقتهم عقائدهم 


— 


ومعاملاتہم في عزلتهم بين أبناء الحضارات الأولى . فلما انتهت رسالتهم 
المحدودة بما يوافقهم تفرقوا بين الأمم من غير دولة ولا سيادة على أحد 2 
فلم يقم لهم سلطان یتول فرض عقائدهم ومعاملانہم على الأمم ولا على 
نفسهم » وانقضی دورهم التاريخي في أمر العقائد وأمر العاملات . 

وكذلك تتفق النظرتان الى هذا التاريخ الشحون بدلالاته ومغازيه . نظرة 
المؤمن محکمة الغيب العجيبة في تسيبر مقادير الشعوب » ونظرة المؤمن بعبرة 
التاريخ دون سواه . 

وعلى هذه السنة من المساواة بین حق الدین في نشر العقائد وحقه في فرض 
الشرائع والمعاملات ننظر الى معاملات الدين الاسلامي کا ننظر الى عقائده 
فلا نری فيها ما يعوقه عن أداء رسالته العلمية الانسانية الي توافرت له بدعوته 
الى له واحد هو رب العالین أجمعين وخالق الأمم بلا تميز بينها في الحظوة 
عنده غير ميزة التقوى والصلاح : رب المشرقين والمغريين يصلي له المرء حیث 
شاء وأينما تکونوا فم وجه الله . 

فما منع الاسلام قط معاملة بين الناس تنفعهم وتخلو من الضرر بهم والغین 
على فريق منهم » وأساس التحريم كله في الاسلام أن يكون ني العمل المحرم » 
أو إجحاف » أو حطة في العقل والحلق . وما فرض الاسلام من جزاء قط 
إلا وهو «حدود »مقدرة بشروطها وقيودها » صالحة على موجب تلك الشروط 
والقيود الزمان الذي شرعت فيه » ولكل زمان يأني من بعده . لہا لا 
تجمد ولا تتحجر ولا تتحرى شيئاً غير مصلحة الفرد او ابللماعة ؛ وكفى باسم 
« الحدود » تنبيهاً الى حقائق الحزاء والعقاب في الاسلام . فإئها « حدود » بينة 
راضحة تقوم حيث قامت أركانها ومقاصدها و تحققت‌حکمتها وموجباتما . ولا 
فهي حدود لا يقربها حاكم ولا محكوم إلا حاقت به لعنة الله . 

والشبهة المتوافرة في العصر ا لحاضر تما ترد على المعاملات الاسلامية من 
قبل الناقدين والمبشرين » لأنها تمس ضرورات العيشة المنجددة في كل يوم » 

لكاب 


وترصد للمسلم في طريقه حيث سار وأينما اضطربت به صروف الرزق 
والكسب ومرافق العمل والتدبير . ويتحرى الناقد الموطن الحساس من نفس 
المسلم حين يلقي في روعه أن شيئاً في دينه يغل يديه عن العمل في عصر الصارف 
والشركات » وأن شیا ني دينه يتقهقر به الى الوراء ولا يصلح للتطبيق في عصر 
النظم ا حکومیة الي تجري القضاء وابلزاء على أصول العلم والتهذيب . 

وليس في المصارف والشر کات شيء نافع بريء من الضرر والغبن جرمه 


الاسلام ۱ 
وليس في أصول العلم والتهذيب شيء ینانض حدود ابلزاء ي شريعة 
الاسلام 


تتلخص شبهة العاملات الاقتصادية في مسألة واحدة هي مسألة الربا الذي 
مول الناقدون إنه قوام الصارف والشر کات ۳ 

ونتلخص شبهة القضاء و از اء ف حدود السرقة والزنا وا حمر والمقارنة 
بين عقوباتہا في الاسلام وعقوبالنہا في الشرائع الموضوعة الي تسمی بالشرائع 
العصرية . 

ولا ينسى القارىء المسلم - قبل أن يضع نفسه موضع التهم الطالب 
بالدفاع عن ديئه ‏ أن الناقدین والمبشرين يغالطونه ويغالطون أنفسهم حين 
يختصون الاسلام بالنقد في مسألة الربا - على التخه‌یص - فان الربا حرم أشد 
التحريم في اليهودية والمسيحية من شرائم المهد القدیم الى شرائع الكنيسة في 
القرون الوسطى الى شرائم اللوثريين وأتباعهم بعد عصر الاصلاح . وقد كان 
تحریم الربا في اليهودية والسيحية عاماً مجملا" بغير بيان لفارق بينه وبين 
المعاملات المحللة من صفقات البيوع والبادلات . وأما في الاسلام فما من 
E‏ وزد فيه إلا وهو مشفوع بحدود تقيم الفاصل بينه وبين الكسب 
الحلال . 


۱۳۳ 


حرم الربا حرعا بات في الكتب النسوبة الى موسى عليه السلام . فجاء أي 
الإصحاح الثاني والعشرين من سفر ا حروج ۷ 

«إن أقرضت فضة الفقير الذي عندك فلا تكن له کا مرا پ ». 

وفيه بعد ذلك : 

«إن ارتمنت ثوب صاحبك فإلى غروب الشمس ترده إليه ... لأنه وحده 
غطاؤه . هو ثوب لحلده . في ماذا ينام ! 2. 

وجاء في الإصحاح الثالث والعشرين من سفر التثنية : 

لا تقرض أخاك ربا . ربا فضة أو ربا طعام أو ربا شيء ما مما يقرض 
بربا ۰.۰ ». 

وسری هذا التحريم ال عهد الني حزقیال والني نحمیا . فقال الني میا 
ي الإصحاح ا لحامس من کتابه : 

«إني بكت العظماء والولاة وقلت هم إنكم تأخذون الربا كل واحد من 
أخيه .. 4. 

والقصود بإشارة نحمیا أن الربا المحرم إا هو الربا الذي یأخذه الإسرائي 
من أخيه . لأن الربا المأخوذ من أبناء الأمم الأخرى مباح كيف كان ؛ 
والاصحاح الثالث والعشرون من سفر التثنية النسوب الى موسى عليه السلام 
صریح في إباحة أخذ الربا من الأجني حيث يقول مخاطباً شعب إسرائيل' : 

«للأجني تقرض بربا ولكن لأخيك لا تقرض بربا لكي يباركك الرب 
إلهك في كل ما تمتد إليه بدك .. ». 

فليس هذا تحرعاً إنسانياً منبعثاً من شعور بالرحمة والعدل في العاملة ؛ 
ولكنه تحريم عصبية یبیح من القسوة على أبناء الأمم الانسانية كافة ما بحر مه 
ي معاملة الإسرائيلي لأخيه . 

وقد سری تحریم الربا 1 شعب اسرائل دون غيره الى ما بعد قيام 


مب ۱۲۳ بت 


المسيحية وإعلانها الدعوة الى جميع الأمم لانهم أبناء إبراهم بالروح . فحرمت 
الربا ني غير شعب إسرائيل وم تقيد نحريمه بقوم من المؤمنين دون آخرين . 
ثم سرى محريم الربا من أوائل عهد السيحية الى قيام حركة الاصلاح 
وانشقاق الکنائس عن كنيسة رومة البابوية » فاتفقت الكنائس جميعاً على 
نحريم الربا واشتد «لؤثر» في هذا التحريم حى وضع رسالة عن التجارة والربا 
حرم فيها كثيراً من الببوع الربوية كالبيع العروف في الفقہ الاسلامي باسم 
بيع « النجش » أو المعروف باسم بيع السلم. والنجش هو التواطؤ على رفع 
السعر لإكراه الاخرین على قبول الشراء بزيادة على سعر السوق » والسلم هو 
بيع الاجل بالعاجل بزيادة في سعر المبيع . 
قال لوثر في شرح أنواع الربا الي تروج باسم التجارة ما نلخصه فيما 
بلي : 
«إن هناك أناساً لا تبالي ضمائرهم أن يبيعوا بضائعهم بالنسيئة في مقابل 
آغان غالية تزيد على آمانها الي تباع بها نقداً » بل هناك أناس لا جحبون أن 
يبيعوا شيا بالنقد ويؤثرون أن يبيعوا سلعهم جمیعاً على النسيثة »... ثم قال : 
«إن هذا التصرف مخالف لأوامر الله مخالفته للعقل والصواب . ومثله 
في مخالفة الأوامر الإلية العقلية أن يرفع البائع السعر لعلمه بقلة البضاعة 
العروضة أو لاحتكاره القليل الوجود من هذه البضاعة » ومثل ذلك وذاك 
أن يعمد التاجر الى شراء البضاعة كلها ليحتكر بيعها ويتحكم في رفع أسعارها». 
وبادر لوثر على أثر ذلك الى دفع الاعتراض الذي قد يعترض به منيحتج 
بتصرف يوسف عليه السلام قبل أعوام الجاعة فقال «إنه إذا شاء أحد أن يحتج 
بسلوك يوسف کا ورد في سفر التكوين حين جمع كل الحبوب الي كانت 
في البلاد ثم اشتری بها في وقت المجاعة للك مصر كل ما فيها من أموال وماشية 
وأرض مما يبدو حقّاً كأنه احتکار - فاالحواب على ذلك أن صفقة يوسف هذه 
لم تكن احتكاراً بل مبايعة شريفة كنا جرت عادة البلاد ء فإنه لم بمنع أحداً 
أن يشتري کا اشتری خلالسنوات الرخاء وإنما كان عمله من وحي الحكمة 


بر 6 ۷ اس 


الي پسرت. له أن يجمع حبوب الملك في سنوات الرخاء بینما كان الآخرون 
يخرنون منها القليل أو الكثير . ۱ 

قال لوثر إنه من التصرفات الي تدخل في باب المراباة ولا تدخل في 
هاب التجارة أن يعمد أحدهم الى الاحتكار من طريق الترخيص إذا عجز عن 
الاحتكار من طريق الالاة > فيبيع ما عنده بالسعر الرخيص ليكره غيره 
على البيع بهذا السعر فیحل بهم انحراب . 

وقال إنه من قبيل الغش والاحتيال أن يبيع ما ليس في يده لأنه يعلم 
موضع شرائه فيستطيع أن يعرض على مالكه تمتا دون الثمن الذي يفرضه على 
طالب الشراء . 

وعد لوثر من الربح المحرم أن يتآمر التجار الکبار في أوقات ال حروب 
على إشاعة الأكاذيب لدفع الناس الى بيع ما عندهم واحتکاره بین آیلیهم › 
ثم تقدیر أثمانه على هواهم ۰ وقال إن بءض الممالاك الاوربية - كالمملكة 
الانجلیزية - تعقد في عاصمتها مجلساً یراقب الأسواق ويدبر الوسائل لاختران 
السلع المرغوب فيها لاحتكارها ومقاسمة الدولة في أرباحها . 

وقال إنه من الحيل المعهودة لترویج الربا باسم التجارة أن تباع السلعة 
الى أجل ویعلم البائع أن شاریہا لا بد أن يبيعها في "هذا الأجل بأقل من ثمنها 
لیسدد ما عليه من الدين ويشيريها بالثمن الذي يضطره إليه . 

قال : وهناك تصرف آخر مألوف بين الشركات وهو أن يودع أحد 
مبلغأ عند تاجر : ألف قطعة من الذهب أو ألفين على أن يؤدي له التاجر مائة 
أو مائتين كل سنة سواء ربح أو خسر ... ویسوغ هذه الصفقة بأبا تصرف 
ینفع التاجر لأنه بغير هذا القرض يظل معطلا بغير عمل ؛ وينفع صاحب 
ا مال لانه بغير هذا القرض يبقى ماله معطلا" بغير فائدة . 

وما آخرجه لوثر من أبواب التجارة الشروعة وألحقه بالربا الحرم أن 
خرن البائم غلاله في الأماكن الرطبة ليزيد في وزما. وأن يزوق السلعة ليفري 
الشاري ببذل الثمن الذي يرني على ثمنها » وأن يتخذ من وسائل الاحتكار أو 
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الإغراء ما يمكنه من جمع الثروة الضخمة » لأنه ‏ أي لوثر - یقرر في رسالته 
أن التجارة المحللة لم تكن قط وسيلة الجمع الثروات الضخام » وإنه إذا وجدت 
ثروة ضخمة فلا بد هنالك من وسيلة غير مشروعة . 

ولعل لوثر قد بلغ في نحريم الببوع المريبة وإلحاقها بالربا الممنوع أو الملعون 
ما لم يبلغه أحد قبله ولا بعده من رژساء الدين السيحي في العصور التأخرة . 
وما لا ريب فيه أن ا حالة النفسية الي تساور المصلح الاجتماعي أو الواعظ 
الديي باعث قوي على التشدد في حظر المحرمات وذرائعها واتقاء الشبه الي 
وقع الأبرياء في حبائلها . وهذه الحالة النفسية قد كانت على أشدها في القارة 
الاوربية بين القرنين ا حامس عشر والسادس عشر في إبان الدعوة الى حر كة 
الاصلاح . فقد کان لوثر يرجو أن يعمل الاوك والامراء ورؤساء الدين على 
كف أذى ا مرابین والغالین بالبيع والشراء فخاب أمله فيهم أجمعين وثبت 
له من معرفته بهم ومن إشاعات الناس عنهم أنہم يشجعون الربا والمغالاة 
بالأرباح لقاسمة أربابها وابتزاز القروض والاتاوات منهم وتسخيرهم في 
محاربة بعضهم بحبس البضائع واحتکار الأسواق . وقد دفعته هذه ا حالة النفسية 
الى ضروب من التحريم لو أخذت بها أوربة الاستعمارية بعده ما قامت لها قائمة 
ولا جمعت ثرواتما الضخام الي قال بحق [ما لا مجتمع من جارة بريئة ولا من 
ربح حلال . 

ونحن إثما نشير الى الحالة النفسية الي دفعت لوثر ال‌التشدد في حظر المحرمات 
وذرائعها لكي نلم بالحالة النفسية الي تلقى بها السلمون زحف المصارف 
والشركات الأوربية على بلادهم وسيطرما على حکومانهم وشعوبهم . فما 
بلغ من ضرر المرابين بالشعوب الاوربية في القرنين ا حامس عشر والسادس 
عشر أن يفقدهم كرامة أوطانہم وأن يذل رؤوسهم ونفوسهم کا فعلت 
المصارف والشركات الأجنبية بالشعوب الإسلامية منذ أغارت عليها مؤيدة 
بجيوش الدول من ورالہا . فهذه المصارف والشركات هي الي مهدت 
للامتيازات الاجنبية سبلها وهي الي نصبت شباك الديون لتسويغ الغزو 
والاحتلال باسم المحافظة على الحقوق وضمان سدادها » وهي الي تذرع 
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بها الساسة حنق النهضات الوطنية في [بانبا وإثقالها بالقيود والأعباء الي تعجزها 
عن مجاراة الغرب في صناعته وتجارته وتكفل للاستعمار أن ينشب أظفاره 
بدا في أبداما . 

فإذا حق المصلح الكبير «لوثرة أن يتشاءم من المصارف والشركات وأن 
حتسب ثرواتما الضخام في عداد السرقات اللعونة وهي لا نجي على استقلال 
الأمم ولا تھا للواغلين عليها » فخليق بالمسلمين ‏ ولا ريب - أن يتشاءموا 
من تلك الصارف والشر کات. مرات وأن يستريبوا بها ولا یروا فيها لأول 
وهلة ما يغريهم بالتشبه بها والتسابق بينهم على منهاجها . فهي بلاء تعوذوا منه 
وأجفلوا من قدوته » وطم العذر کل العذر إذا آغرقوا في ا حوف منها حى 
أوجسوا خيفة من خيرها الذي لم يعرفوه ؛ لأنهم عرفوا شرها ولم يسلموا من 
بلائه أعواماً طوالاة قد طالت بحساب المصائب بأضعاف ما طالت بحساب 

على أن الاسلام نفسه قد ظهر في إبان حالة نفسية تشبه الحالة الي أصابت 
الغرب بین القرن الحامس عشر والقرن السادس عشر ء وتشبه الحالة الي 
أصابت المسلمين على. أيدي المستغلين والمستعمرين . وقد كان ما حرمه الاسلام 
من الربا وذرائعه بلاء کهذا البلاء الذي شقيت به.شعوب الخرب وشقيت به 
الشعوب الشرقية والاسلامية . فقد كان الربا الذي وجده في اباهلية فنهى 
عنه وحرمه حقيقاً بالتحريم في كل شرعة وکل مكان » ومن اطلع على وصفه 
كنا كان يوم حكم الاسلام بتحرعه لم يستطع أن يقول فيه قولين ء ولا أن 
يجعل للشرائع موقفاً منه غير موقف التحريم الشديد بغير هوادة تبیح للمحتال 
أن يتسلل إليه بذرائعه ودواعيه . 

فسر الإمام الطبري قوله تعالى : 

ويا أيها الذين آمنوا لا تأكلوا الربا أضعافاً مُضاعفة واتقوا الله 
لعلكم تفلحون ‏ . 

( سورة آل عمران ) 
بت ۱۲۷ سب 


فقال في أسباب نزول الأية : دانھا كان الربا في اباهلية ف التضعيف 
وني السن : يكون للرجل فضل دين فيأتيه إذا حل الأجل فيقول له : تقضيي 
أو تريدني » فإن کان عنده شيء يقضيه قضى وإلا حوله الى السن الي فوق 
ذلك ؛ إن كانت ابنة مخاض يجعلها ابنة لبون في السنة الثانية ثم حقة ثم 
جذعة ثم رباعيا ثم هكذا الى فوق . وني العين يأتيه فان لم يكن عنده أضعفه 
في العام القابل » فإن لم يكن عنده أضعفه أيضاً فتكون مائة فيجعلها الى قابل 
مائتين » فان لم يكن عنده جعلها أربعمائة » يضعفها له كل سنة أو يقضيه .. » . 
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كان هذا هو الربا الذي تعاطاه الےاھلیون وتعاطاه معهم أهل الكتاب من 
بلاد يرب » وکانت الآبات التقدمة أولى الآبات الي نزلت بالنهي عنه 
وتحريمه . فمنعه الاسلام کا يمنعه اليوم كل قانون معمول به في بلاد المصارف 
والشركات و کل ما استجدثه من ضروب العاملات آلي تسمى بالعاملات 
العصرية . وما من قانون ینتظم عليه آمر انلماعة لا يحرم هذه. العاملة المنكرة 
ولا بشدد العقاب علیها . 

و کان آخر مأ نزل من القرآن الکریم آیات في تحری الربا نزلت قبل وفاة 
اني عليه السلام بأقل من ثلائة آشهر وهي من قوله تعالى في سورة البقرة : 


رم سر تع گر ار 


سو 2 

« اللین يأَكُلونَ الربا لا يقومون إلا كما یوم الذي يعبط الشيطان 
من الس » ذلك بأنهم قالوا نما البیع شل الربا وأَحَل اللہ البيح وحرم 

# و بی مرم م ٠‏ 
الربا فمن جاءه موعظة من ربهفانتهى فله ما سلف وامره إلى اله ومن عاد 

5 27 5 روات 

فأولئك أصحاب النار هم فيها خالدون ؛ بمح الله الرّبا ويربي الصدقات 
720۲ 2 4 0 
واللهُ لا يحب کل کار أثم . إن الذينَ آمنوا وعماوا الصالحات وَأَقَامُوا 
2 2 سے 2 54 ۰ نه ہے 2 ۰ ل 
الصلاة وآتوا الزكاة لهم أَجرهم عند ربهم ولا خوف عليهم ولا هم 


يحرّنونَ . با أيها الذين آمنوا اتقوا اله وذّروا ما قي من الربا إن 


۱۲۸ 


ار ور ۵ 


ار ۵ ۸ 6 ار 5 شی 
كنتم مؤمنين . فان لم تفعلوا فاذنوا بحرب من اله ورسوله وإن تبتم 
1 ۶ و 97 2 و و رم رور ے امم 
فلکم رووس آموالکم لا تَظْلمونَ ولا تظلمون . ون کال ُو عَسْرَة قدظرة 
إلى مَْمَرۃ وآن تَصِدَقُوا خیر لكم إن كنتم تعلمون . وانَقُوا.يوما ترجون 

و 9 [ رر ام هراق ۳ 
فيه إلى الله ثم توفى کل نفس ما كسبت وَهُمْ لا یظلمون ». 
( سورة البقرة ) 

الآيات . فهو ربا ال اہلیة المعروف بربا النسيثة » وأحاديث الني عليه السلام 
في ذلك وأقوال المفسرين لا موضع فيها لحلاف . 

ففي الصحيحين أن الني عليه السلام قال : نا الربا من النسيثة . 

وسثل الإمام أحمد عن الربا الذي لامشك فيه فقال : هو أن يكون له 
دين فيقول له أتقصي أم تربي ؟ فان لم يقضه زاده في الال وزاده 
هذا في الأجل . 

روى الإمام ابن القيم ذلك في أعلام الموقعين وقسم الربا الى نوعين : جلي » 
وخفي » فتحريم الأول قصداً وتحری الثاني وسيلة . فأما الحلي فربا النسيئة » 
وهو الذي كانوا يفعلونه في الجاهلية ء مثل أن يؤخر دينه ويزيده في ا ال 
حى تصیر الائة عنده آلافاً مؤلفة > وی الغالب لا يفعل ذلك إلا معدم محتاج یں 
وأما الربا الحفي فهو ذريعة للربا الحلي وهو ما استحدث بعد ابلحاهلية من بيع 
الجنس بالجنس على غير سواء . فيباع الدرهم بدرهم وزيادة وتباع الكيلة 
بكيلة وزيادة » من غير مطال أو تأخير اجتناباً للحكم القاطع في ربا النسيئة » 
ويسمى هذا الربا بربا الفضل لزيادة أحد المببعين على الآخر . ويقول ابن القم 
إنه من البيع الذي يتخذ ذريعة للربا الممنوع . فهو حرام حيث يكون ذريعة 
للحرام » ولا اتفاق على القطع بتحريمه لاختلاف بعض الصحابة فيه کعبد الله 
ابن عمرء وابن عباس » وابن الزبير» وزيد بن أرقم ؛ وسعيد بن المسيب » 
وعروة بن الزبير » وما يحرم سداً للذرائع يباح للمصلحة کا قال الإمام ابن 
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القيم في الحرء الأول من أعلام الموقعين () 

والحكم الفصل في هذا البيع الذي كانوا يتخذونه ذريعة للربا قول الني 
عليه السلام : 

و الذهب بالذهب والفضة بالفضة والبر بالبر والشعيرٌ بالشعير 
والدمر بالتمر والملح بالملم مثلاً بمثل سواء بسواء يدا بيد » فإذا 
اختلفث هذه الأصناف فبيعوا كيف شم إن كان يدا بيد » . 


وواضح من هذا الحكم أنه يحرم الربا الذي سروه باسم البيع والشراء » 
فما يكون لأحد أن يشتري صنفاً بصنف مثله على غير سواء إلا أن يكون سفیهاً 
أو مضطراً .. والسفه والاضطرار كلاهما مبطل للبيع الشروع . فإذا اختلف 
الصنفان قيمة فلا حرج في المبايعة لآنهما بختلفان بالمقايضة » فلا وجه للتحريم 
هنا ولا التباس بین البيع المحلل والربا المنوع . 

وبالقارنة بين الأديان الكتابية بعد تلخيص الحكم الاسلامي في مسألة 
الربا - نعلم أن الناقدین لا حجة لهم في اختصاص الاسلام بالنقد ما يزعمونه 
من تعويقه أعمال الحضارة بتحرعه هذه العاملات . لأنه لم ينفرد بتحريم الربا 
بین هذه الأديان » حى ما كان من قبيل البيوع الي تدس الربا وراء ستار 
من البيع والشراء . فهذه أيضاً قد حرمتها المسيحية على ما تقدم في رسالة «لوثر» 
الي أخذت بها جميع الذاهب مع هذه الكنيسة البرو تستانتية . 

وبغير حاجة الى المقارنة بين الأديان الكتابية نعلم أن هؤلاء الناقدين لا 
حجة هم صلا" على الاسلام فيما حرمه من ربا النسيئة أو ربا الفضل بأنواعه . 
کا حرم الاسلام من هذه العاملات كل تصرف فيه ظلم واضطرار وأكل 
للحقوق بالباطل وابتزاز للأموال ي غير عمل ولا طائل . وازدهار الحضارة 


٠ راجم الجزہ الثالت من تفسير الثار‎ -١ 


۳۰ 


مرهون بإلغاء کل تصرف من هذا القبيل » غير مرهون على زعمهم بحمایته 
والاغضاء عنه وعن ذرائعه . وني وسع الصارف والشركات أن تتجنبه و نمضي 
في عملها حيث كانت في البلاد الاسلامية » فليس في الاسلام نص ولا تأويل 
يحرم التصرف النافع الذي لا اضطرار فيه ولا اغتصاب الحقوق » وما كان 
من قبيل الاضطرار والاغتصاب في أعمال المصارف والشركات فقد حرمته 
القوانين الوضعية بما اشترعته من قيود الرقابة وحدودها الربح والفائدة ؛ فما 
استطاعت حكومة من الحكومات التحضرة أن تقف مكتوفة اليدين لتطلق 
آيدي المرابين في تثمير الديون بغير مرة للمدين » وبغير ربح غير ربح الدائن 
التحکم في فرائس الضنك والاضطرار . 


. ولا حب أن ندع هذا الوضوع قبل الالاع في هذه العجالة الى مذاهب 
الفلاسفة والعلماء في الربا بعد الالماع الى مذاهب الأديان فيه . 


فمن أقدم البحوث الفلسفية عن الربا بحث المعلم الأول أرسطو ‏ في 
كتابه عن السياسة ‏ ومذهبه فيه أنه ربح مصطنع لا يدخل في باب التجارة 
الشروعةء وعنده أن العاملة على أنواع ثلائة : معاملة طبيعية وهي استبدال 
حاجة من حاجات المعيشْة بحاجة أخرى کاستبدال الثوب بالطعام » ومعاملة 
صناعية وهي استبدال النقد بحاجة من حاجات العیشة وهي التجارة الي لا 
حرج فيها » ومعاملة مصطنعة ملفقة وهي ا اذ النقد نفسه سلعة تباع » فإتما 
حق النقد أن يكون وسيلة للمبايعة ومعياراً تعرف به أسعار السلع المختلفة » 
وأما انخاذه سلعة تباع وتشری فهو خروج به عن غرضه وابتذال للتجارة في 

واعتمد ابر الفیلسوف توما الأكويني ‏ حجة المسيحية في القرون 
الوسطى - رأي أرسطو هذا في التقد فأوجب به تحریم الربا من الوجهة 
الفلسفية وأخرج من تعريف الربا كل تصرف لا يحدث فيه تبادل النقد فعلا" 
وإنما يؤخر فيه إعطاء النقد لسداد ريسع أو أجرة أو يمن بضاعة .. وعقب 
توما الأكويي أتباع نظروا في تعريف الربا من الوجهة الفلسفية العلمية 


بت ۱۳۱ات 


فلم بجعلوا منه مسا هو عثابة تعويض الدالن عن فوات ربح کسان في وسعه 
Lucrum Cesans‏ أو تعويضه عن خسارة آصابته من جراء دینه مسمسوعط 
8ج8 عم أو عن خسارة أصابته من جراء المماطلة ني الوفاء بحقه في موعد 
السداد الحدود . 

ودرج الفلاسفة على اعتماد رأي أرسطو وتوما الا كويي في النقد الى 
فانحة عصر الفلسفة الحديثة» فقال دافيد هيوم ع«ح13 في كتاب المحاضرات 
السياسية الذي طبع سنة ۲ «إن النقد ليس مادة للتجارة ولكنه آدانپا .. 
وأنه ليس دولاباً من دواليب التجارة ولکنه الزيت الذي يلين مدارها ». 

وبدأت فلسفة الاقتصاد الحديث بدراسات « أني الاقتصاد » آدم سميث 
Adam Smith‏ ( ۲۳ - ۱۷۹۰۱ ) وهو معاصر لفیلسوف دافیسد 
هيوم > ورأيه ي ريع الأرض أنه إذا تکاثر في حساب الروة العامة كان من 
قبيل الكسب بغير عمل ء وهو لا بمنع الربح من الديون ولكنه بحدہ ويستحسن 
الاقلال من قيمته » وعلى هذا الرأي درج الاقتصاديون المحدثون الى عهد 
المذهب الاقتصادي الحديد الذي هدم كثيراً أو بدل کثیر آ من آراء الاقتصاديين 
السلفيين ؛ ولكنه حافظ على رأیہم في استحسان الاقلال من ربح الديون وزعم 
أن القليل منه يشجع القتر ضين على الانتفاع بالأموال المدخرة ولايرهقهم 
بأعباء السداد أو بحرمھم ثمرة العمل الذي يحتذبون الأموال المدحرة الى أسواقه 
بدلا من تعطيلها 5 خزالن الشركات وودائع الصناديق . 

وتعتبر قضية الربا في القرن العشرين من القضايا المؤجلة أو المعلقة الى حين. 
لأن الانقلابات الي تجمعت من حوادث هذا القرن قد نقلت‌القضية من البحث 
في الثمرة الى البحث في جذور الشجرة من أصوها : كانوا يسألون من قبل 
عن مرات الأموال المحللة أو المحرمة ون تكون ؟ فأصبحوا البوم يسألون عن 
الأموال من مصادرها الى مواردها لمن تكون كلها ومن هو صاحب الحق الأول 
في تمراتها ؟. 


تب ۱۳۲ بت 


فالاقتصاديون ا ادیون ينكرون ملك رؤوس الأموال أصلا » ويرفضون 
السماح للفرد بملك شيء يمكن أن يسمى مالا أو رأس مال » ولا معيار عندهم 
لتق الفرد في أجور العمل إلا ما تفرضه له الجماعة من نفقة على قدر اللحاجة 
إليها » ولا موضع للكلام عن الأرباح المحللة أو الحرمة حيث لا يكون رأس 
مال ولا يكون أصل معترف به تتفر ع عليه الفواضل من المكاسب والأجو ر . 

وغير الاقتصاديين الماديين يعترفون للفرد بحق الملك وحق حيازة الأموال 
ولكنهم بنتقلون ني توزيع المرافق الکبری‌شبت فشيئا الى الملكية العامة أو الملكية 
على المشاع باسم التأميم أو الاستيلاء ووضع خطط التعمير . 

والذهبان معاً يتفقان على ضرورة الحد من البروات الكبيرة بعد استيفاء 
جميع الضرائب والرسوم » فإذا بقيت لصاحب امال حصة من الربح تزید 
على مقدار معلوم آخذنما الدولة باسم الأمة » وفاقاً لمبدأ من مبادىء التشريع 
مصطلح عليه بين أمم الحضارة التي تكثر فيها الأروات الضخام وتكثر فيها 
النفقات العامة للتعمير والمعوئة أو للحيطة والدفاع . 


OOO ٭‎ 


ونحن لا نريد أن نقارن هنا بين الاسلام والدیانات الكتابية في قضية الربا 
بأنواعه . ولكننا نريد أن نقارن بينه وبين الذاهب الاقتصادية الي يظن أصحابها 
ألم يحيطون بحكمة التشريع عامة في جميع العصور لأنهم حسبوا أن فترة من 
فترات الزمن تستوعب هذه الحكمة وتفرغ منها على نحو لا يقبل ا مراجعة 
والتعديل . فإذا خيل إليهم في وقت من الأوقات أن الحضارة مرهونة بنظام 
معلوم ني الصارف والشركات خطر لهم أن يفرضوا هذا النظام بعجره ويجره 
على الماضي وا حاضر والستقبل في المشرق والغرب وبين جميع الملل والأقوام » 
وطلبوا الى أصحاب العقائد أن ينسخوها والى أصحاب الشرائع أن ينقضوها » 
وال أصحاب البادیء الحلقية والفكرية أن يقتلعوها من جذورها » واجترأوا 
على من يناقضهم وینظر الى ما فوق أنوفهم فانهموه بالحمود والنكسة وألقوا 
عليه تبعة الفساد والرجعة بالعقول الى الوراء . 


ی ی ۲ ۳۳ 


وها هي ذي قواعد الحضارة الي يتعللون بها تتطلب الیوم من نظم الاقتصاد 
ما لم تكن تتطلبه قبل خمسين سنة » وسوف تتطلب بعد خمسين سنة ما م 
تتطلبه الہوم > فما هو الميزان العادل الذي تصح فيه الموازنة بين هذه المذاهب 
وبين الدين ؟ هل نبيح ذه الذاهب المتقلبة أن تفرض سلطانہا على الذي لا مزية 
۵ زن ۵ تر کن منه ضمائر الأمم الى قرار مكين ثابت على تقلب الرعازع 
والأحوال ؟ هل ننتظر من الدین أن يعرقل هذه الذاهب ويأخد الصواب منها 
بذنب الحطأ فيحرم الصواب والحطا على السواء ؟. 


لا هذا ولا ذاك . 


بل مضي کل مذهب الى مداه القدور ¢ ویتسع الد ےن ن لأحداث الزمن 
فلا يتصدى ها في مجراها ولا بمنعها أن تذهب الى مداها » وأن تضطرب 
اضطرابها لمستقر لها محصه الأيام : 


.» فأما ال فیذهب جُفاء وما ما ینفع الناس فیمکث ني الأرض‎ ١ 
) سورة الرعد‎ ( 

وتلك هي مزية الاسلام بين الذاهب والأديان » لا يقفني طریق رأي 
صالح ولا حول بينه وبين التجارب تنبذ منه ما لا سبيل ام بو وتبقي منه 
ما هو صالح للبقاء . 

وتلك الزعازع الي ممخضت عن حوادث القرن العشرین بنظر إليها 
الاسلام وهو ابت على قراره المكين » فلا عع صالحاً منها أن بثبت صلاحه » 
ولا يدع لفاسد منها أن يطغى بفساده طغياناً لا رجعة فيه . 

إنه لا منع الملكية العامة ء بل يأمر بها في مرافق الجماعة ولا يبيح أحداً 
أن بملك موارد الماء والنار والکلاً » کا جاء في الحديث الشريف ‏ ء ومن 


١‏ روى ابن ماجه باسناد صحيح عن أبي هريرة قال رسول الله « ثلاث لا 
يمنعن : الكلا والماء والنار » وروی أحمد وأبو داود . الئاس شركاء في ثلاثة : 
الکلا و الاء و النار » ٠‏ ۱ 


مس ۱۳6 مت 


3 


فقهائه في مذهب الظاهرية من يشتر ط العمل لاستحقاق الکسب حى في تأجير 
الارض وزراعة الشجر وجني اشمرات . 

ولا يبطل الاسلام ملكية الاحاد . ولكنه حول ال لحماعة أن نحتسب ھا 
نصیباً منها بقدره الإمام بتفويض من الأمة » وتزید حصة الحماعة كيف زادت 
فلا ینکر الاسلام هذه الزيادة » لأنه بحرم كنز الذهب والفضة ويأمر بتوزيع 
الروة بين الناس : 

« كي لا یکونْ دول بين الأغنياء منکم» ... 

ر سورة الحشر ) 

وقوام الامر كله فیما یبیح وعنع مرجع واحد ثابت على الزمن يبوت 
الجماعة البشرية » وهو الصلحة العلیا الى تنقدم فيها مصلحة الکثیر على 
مصلحة القلیل » ویتقدم فيها حساب الزمن الطویل على حساب الزمن القصیر . 

ولتكن الصلحة ملكا أو را أو تجارة أو مرفقاً تتداو له الايدي پاسم من 
الاسماء حيناً بعد حين » فما كان فيه ظلم و کراه وأكل للأموال بالباطل 
فهو حرام » وما برىء من هذه الآفات جمیعاً فهو حلال لا عنعه أحد ؛ ومن 
منعه من رعية أو إمام فهو المخالف لعقيدة الاسلام . 

ويقال عن حدود الحزاء (جمالا" ما يقال عن الربا بأنواعه » فلا حجة 
من بختص الاسلام بالنقد في مسائل الحدود . لأنه م يفرض على جریمة من 
الحرائم عقاباً أقسى مما فرضته الأديان الكتابية قبله » وما فرضته الشرائع 
الموضوعة في أوانه . 

ولا حجة لمن ينقد العقوبات لأنه يقارن بينها وبين عقوبات العصر الحديث. 
فإن الحدود في الاسلام بينة لا تناقض مصلحة الجماعة في زمن من الأزمان . 

ولقد كانت الشريعة الاسلامية ضرورة لا محيد عنها في إبان الدعوة 
الاسلامية . فلم يكن من الميسور ولا من المعقول أن تلبث الأمة الاسلامية حقبة 
من الزمن على شريعة الحاهلية أو تمضى في حيانما العامة هملا" بغير شريعة یلین 


— ۱۳۵ - 


بها ا حاکم والمحكوم » ونزلت شريعتها في حينها على مثال لا تفضله شريعة 
عاصرنہا في جملتها ولا في تفصيلها » وتعاقبت بعدها العصور وما في عارض 
من عوارضها حالة لم تقدر ها الشريعة کفایعها من التصرف والتوفيق . 

ولسنا في هذا الكتاب بحاجة الى أن نضيف شيا في موضوع الحدود الى 
ما أجملناه عنه في رسالتنا عن الشيوعية والاسلام . فإن الإفاضة في البحوث 
الفقھیة ليست من أغراض كتابنا هذا ولم تكن من أغراض ذلك الكتاب ء 
ويحسبنا من مسألة الحدود أن نجلو الشبهة عن قواعدها وندع للمستزيد أن 
يتوسع في شروحها وتفریعانها حيث يطيب له المزيد منها . فإنما استقرت حكمة 
الاسلام على جلاء القواعد وتوطيد القاعدة سليمة يقام عليها ما يقام من بناء 
سلم . 

«تترلت الشريعة الاسلامية في الحزيرة العربية على عهد الحاهلية » يوم 
كانت شريعتها الغالبة بين جميع القبائل العربية شريعة الغارات الي تستباح فيها 
دماء الغلوب وأمواله ونساژه و کل ملوك له في حوزة الفرد أو حوزة القبيلة » 
وكان أهل الكتاب يدينون بشريعة موسى الي لم يبطلها السيد المسيح وها 
حدود مفصلة في التوراة وقصاص تؤخذ فيه العين بالعين والسن بالسن ؛ کا 
ذكرها القرآن الكريم . 

«فإذا جاء الاسلام بعقوبات لا تصلح لعهد الدعوة لم يعط التشريع حقه 
في ذلك العهد ولا في العصور التالية » ولكنه يعطي التشريع حقوقه جمیعاً إذا 
صلح لزمانه وم ينقطع صلاحه ما بعده وم عتنع فيه باب الا- عند اختلاف 
الأحوال . فيشتمل جزاژه على جنايات الحدود والقصاص ,على ابلننایات 
الي تستحدتها أحوال الجتمعات ويأخذها الشارع با یلائمھا من موجبات 
از اء ». 

«وهذا ما صنعه الاسلام في جنایات الحدود والقصاص وي غبرها من 
ابمنایات الي تدخل عند الفقهاء في باب التعزیر » وعلینا أن نذ کر : 

«أولا" - أن الحدود مقيدة بشروط وأركان لا بد من توافرها جميعاً 


س ساٹ 


بالبينة القاطعة وإلا سقط الحد أو انتقل الى عقوبات التعزير إذا كان ثبوته ۸ 
يبلغ من الیقین مبلغ الثبوت الواجب لإقامة الحدود 4. 

«وأن نذكر - ثائیاً - أن القصاص مشروط فيه العمد وإرادة الأذى 
بعينه . فان ۸ يثبت العمد فالحزاء الدية أو التعزير » وقد يجتمعان أو يكتفي 
بالدية دون التعزير أو بالتعزير هون الدية» . 

«ولند کر أن جرام التعزير تشمل جميع ابمرائم الي يعاقب عليها بالسجن 
أو بالغرامة أو بالعقوبات البدنية ». 

ولنذ کر في جمیع هذه الأحوال أن الشريعة الاسلامية توجب رده احدود 
بالشبهات اشك في ر كن من أركان الحناية أو ركن من أركان الشهادة.. فلا 
یفام الحد » وینظر ولي الأمر في التأديب بعقوبة من عقوبات التعزير 4. 

ولنضرب الثل بأكبر جنایات الحدود وآشیمها في ابماهلية العريية 
وجاهلیات الأمم في عنفوالہا » وهي جناية قطع الطريق والعبث في الأرض 
بالفساد . ففي هذه ا نایة يقول القرآن الكريم : 

« إنما جزاء الذین يُحاربونٌ ال ورسولّه ويسعَونَ ني الأرض فساداً 
أنْ يتوا أو يم یصلبوا أو تُقَطم أيديهم وارجلهم من خلاف أو وا 
من الأرض ذلك لهم خزي في الدنیا ولھم في الآخرة عذاب عظم . إلا 
الذين تابوا من قبل أن تقدروا عليهم فاعلموا أن لله غفور رحم » . 

ر سورة الائدة ) 

. فهذه جناية لها عقوبات متعددة على حسب الأضرار والحرائر » ومنها 
القتل والصلب وقطع الأطراف والنفي وهو بمعنى التبذ من الجماعة إما بالسجن 
أو بالإقصاء » ویلزم العقاب من لزمته أحكام الدين » فإذا كانت جنايته 
قد انتهت بالتوبة قبل أن يلزمه قضاء الاسلام فهذا هو الباب الذي فتحه الاسلام 
لابتداء عهد وانتهاء عهد غبر بأوزاره وعاداته وانطوى حساب الحنایة والعقاب 
فيه بانتهائه ». 
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«وأشد هذه العقوبات لم يكن شديداً في عرف أمة من الأمم عوقب فيها 
من بقطعون الطريق ویعیلون ي الأرض بالفساد مع حضور الحذر وكثرة 
مغرياته وقله الزواجر الاجتماعية الي تحمي المجتمع من أضراره وجرائرہ. 
وقد كانت عقوبات الفتل والتمٹیل قائمة في جميع الأمم مع قيام الەریمسة 
" وقيام أسباب الحذر منها »> وظلت كذلك الى القرن السابع عشر في البلاد 
الأوربية الي استقر فيها الأمن بعد الفزع وانتظمت فيها حراسة الطريق بعد 
الفوضى التي طغت عليها من جراء فوضى الحوار بین الحكومات» . 

وتلحق مجناية قطع الطريق جناية السرقة الي لا غصب فيهاء وشروطها أن 
يكون السارق عاقلا مكلفاً وأن يكون ا ال السروق عرزا ملوکاً لمن بحرزہ 
بغير شبهة » بالغاً نصاب السرقة کا يتفق عليه الفقهاء ؛ وكل جريمة من قبیسل 
السرقة لم تثبت فيها هذه الاركان المشروطة فلا یؤخذ فيها الحاني بحد السرقة 
ویخذ فيها بعقوبات التعزير . وعند الضرورة القاهرة الي يقدرها الامام جوز 
العفو کا عفا عمر بن ا حطاب رضوان الله عليه عن الغلامين السارقين في عام 
المجاعة » . 

«ولا بد أن عتد نظر الباحث على مدى مثات السنین قبل أن يسأل عن 
صلاح الشريعة لعصر من العصور . ولا حل لسؤاله إذا أراد أن حصر هذه 
الشريعة في زمن واحد وبيئة واحدة . ولكنه بحسن السؤال إذا عرض أمامه 
احوالا” للأمم فيها القديم والحديث وفيها ا ممجي والتحضر وفيها المسالم 
المأمون والشرير المحذور ثم سأل: هل في الشريعة قصور عن حالة من ا حالات 
الي تعرض لتلك الأمم في جمیع أطوارها ؟ وهل هناك عقوبة نصت عليها 
الشريعة لم تكن صالحة من تلك الحالات ؟ 

«فهكذا توزن الشرائع الي تحیط بالجتمعات في مثات السنین » وبغير هذا 
الوزن تكر منافذ الحطأ أو يبطل السؤال فلا محل لاسؤال ۲ » 
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٠ كتاب الشيوعية والاسلام للمؤلف‎ ١ 


ل 


وغي عن القول بعد هذه الاعتبارات أن فهم الشریعة بنصوصها لايني 
عن فهمها بروحها وحكمتها . 

وروح التشريع الاسلامي کا ظهرت في نصوص الأحكام وأركان الثبوت 
روح سمحة جانحة الى العذر وتمهيد الطریق للتوبة والصلاح . فليست العقوبة 
غرضاً مطلوباً لذاته يبادر اليها ول" الأمر خفيف الضمیر معفى من الحرج 
والمراجعة . ولكنها ضرورة يدفعها ما دفعتها الشبهة والأمل في التوبة والصلاح . 
وليس الإمام الذي يتحرج من إقامة الحد یی غير موقعه من الثبوت وتوافسر 
الأركان مالفا للإسلام مقصراً في إقامة حدوده . بل المخالف للإسلام القصر 
في إقامة الحدود من يهجم على العقوبة قبل أن تستوفي أرکانہا ويدرأ کل شبهة 
فيها تأني لمصلحة التهم أو لمصلحة ابماعة انما الإمام الحق في الاسلام من 
يذكر أن إطلاق المذنب خير من إدانة البريء » وان التحرج أولى ما يكون بمن 
يعاقب على الحرج في أمور الدنيا والدین . 

وسيأني بیان عن مهمة الإمام في تطبيق الحدود والأحكام وتقدير المصالح 
والضرورات في أمور الحزاء وأمور السياسة الشرعية على التعميم . ولکننا 
ننتهي ببذه العجالة عن المعاملات الى غايتها إذا عرفنا أن الاسلام لا بوجسب 
على الناس معاملة تضر ولا ينهاهم عن معاملة تفید »> وأنه بژدي للمومنین نه 
خير ما تؤديه العقيدة الثابتة على تعاقب الأجيال : لا تمنع التجربة الصالحة أن 
تثبت صلاحها ولا تفرط في الدائم اللازم ذهاباً مع العاجل الشکول فيه . 


۱۳٩ -‏ بت 


العصنلالتالث 


۱۱ 


ليه ا 


أصدق ما قيل في الأديان العالمية أمها ثورات واسعة. ولا تقاس السعة في 
هذه الثورات بامتداد المكان ولا بكثرة العدد للہا أوسع ما تكون إذا نشبت في 
داخل النفس الانسانية وكانت القوة الثائرة والقوة المتغلبة فيها مملكة واحدة :ٴ 

ي مملکة الضمیر . 

ولا اية یومٹذ لظاهر التبدیل والتغيير الى تتکشف با الشسورة في تلك 
الملكة الصغيرة الكبيرة . لأنها تلحق بکل ما تزاوله النفس من شٹونہا الباطنسة 
والظاهرة : تلحق بالافکار وا مواجس اللحفية » وتلحق بالعادات أو الاخلاق » 
وتلحق بالعرف والقانون . وتلحق بالنظم الاجتماعية والدساتير الحكومية » 
وتلحق بالحاکین والحکومین » وتلحق بکل مملكة لا حقت قبل ذلك بتلك 
المملكة الصغيرة الكبيرة . مملكة الضمیر ! 

وأوسع ما تكون ثورة الضمير إذا جاءت من قبل الثورة في تقدير الحقوق. 

إن الثائر لضيق نزل به يبدأ إذا انفرج ذلك الضيق . وانه یٹور كما تثور 
الريح المحجوزة وا حیوان الحبيس . ما هو إلا أن يرتفع الحجابو ينفتح الباب 
حى بدأ الثورة ويسكن الثائر والمثير » ولكنه إذا وثب وثبتہ في سبيل حق يؤمن 
به لا يرجع عله أو يظفر به کا يطلبه : وإذا ظفر به لنفسه لم يكف عن الطلب 
وهو براه مضبعاً عند غيره » ويكاد يلمس في كل شي ء نذيراً له بضياع الحسق 
وحافزا له على حمايته أن يضيع . فانما الثورة الباطنة هي محضاً الثورة الظاهرة . 


س ۱۲ سم 


وطالب الق هو المطلوب الذي لا ينام عن طلبه » وهو الرقيب على سريرئه 
قبل كل رقيب . 

ولم تعلن في ثورات العالم الدينية حقوق عامة للإنسان قبل ثورة الاسلام 
في القرن السادس للميلاد . لأن الانسان هو نفسه لم يكن عاماً فيوليه الدين 
حقوفاً عامة وإنما ولد هذا الانسان ‏ العام يوم آمن الناس جاله يتساوى لديه 
كل إنسان وكل إنسان » ويوم نيطت حقوقه بواجباته بغير تفرقة بين قبيسل 
وقبيل . 

فمن نحصيل الحاصل أن يقال إن حقوق الانسان لم تكن منظورة مسن 
ثورة دينية قبل ثورة الدين الذي دعا الناس الى عبادة رب العا مین ؛ فإئما توجد 
الحقوق العامة إذا وجد صاحبها الذي يستحقها ويؤديها فرائضها ء ولم يوجد 
مذہ الحقوق صاحب مضطلع بها ني ثورة دينية قبل ثورة الاسلام . إذ لم يكن 
هناك الانسان الذي يتساوى في كل قبيل وكل مكان . 

على أننا نرجع الى تاريخ الثورات الاجتماعية أو السياسية قبل الاسلام فلا 
نراها تخالف الثورات الدينية المعاصرة لا في كبير طائل ولا نرى بينها حركة 
يصدق عليها آبا حركة «حقوق إنسانية» بمعنى من معاني هذه العبارة کا نفهمها 
في العصر ا حاضر فربما كان بينها ما يسمونه بحرکات الديمقراطية في بلاد 
اليونان » وربما بدا هم من كلمة الديمقراطية نبا من حركات الشعوب فهي على 
هذا خليقة أن تحسب من حركات ا حقوق الانسائية » وليبت هي كذلك حى 
في دلالتها الفظية الي نشأ منها الغلط في فهم حقيقتها . لأن کلمة «دبموس» 
اليونانية كانت تطلق على المحلة الي تسكنها القبيلة » ثم أطلق النظام الدبمقراطي 
عندهم على الحكومة الي تشترك القبائل في انتخابها » ولم يكن اشتراكها في 
الانتخاب اعترافاً بحق إنساني يتساوى فيه آحاد الناس» ولا كان اعترافاً بالقبيلة» 
واتقاء لمعارضتها وإضرابها عن العمل في ابحيش وتلبية نفیر الدفاع . 

ومثل هذا الحق في رومة حق «الربیون» الذي تنتخبه القبيلة ويشتق مناسمها 
6 ولا شأن لانتخابه بما نسیه البوم حقوق الانسان 
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وقد توالت على اليونان والرومان أنواع من الحكومات الديمقراطية لم 
يكن لها من مبدأ تقوم عليه غير أمها حطط عملية لأمن الفتنة واستجلاب الول 
من المجندين للجيش والاسطول من أبناء القبائل وأصحاب الصناعات. وآبسة 
ذلك أن الحكومة الدعقراطية نشأت بين الاسبرطيين أصحاب النظم والاجراءات 
الادارية ولم تنشأ بين الائینیین أصحاب الفلسفات والبحوث النظرية › 
وليس هذا بالمستغرب من اليونان الأقدمين إذا نظرنا الى حقوق الانتخاب في 
الديمقراطيات الغربية الى القرن العشرين.. فإن هذا الحق كان يتدرج في التعميم 
على حسب الحاجة الى الناخبين في مصانع ا حرب وی جيوش الفاتلین » فناله 
العمال في البلاد الصناعية قبل أن يناله الزراع » ونالته المرأة بعد أن أصبحت 
عاملة في المصانع تنوب فيها عن اہلحند المقاتلين » وناله السود ف الولايات المتحدة 
بعد اضطرار الدولة الى خدمتهم ني الصانع وي الحيوش على التدريج بسين 
الحر بين العالميتين . 

غير هذا ولا ريب هو المقصود بالديمقراطية الانسانية» فإنها حقوق معرف 
بها للانسان وليست خحططاً عملية يوجبها تكافؤ القوى بين الطوائف وجماهير 
الناخبين . وليست الدبمقراطية الانسانية ما يتصور بغيره عناصره الثلاثة الي لا 
انفصال بينهاء وهي : المساواة والمسئولية الفردية وقيام الحكم على الشوری‌وعلی 
دستور معلوم من ا حدود والتبعات ؛ وهذه هي العناصر الثلاثة الي نادى بها 
الاسلام لأو ل مرة في تاريخ الانسان . 


يا أيها اناس إنا خلقناكم من ذكر وأنشی وجعلناكم شعُوباً 
وقبائل لتعارّفوا لد أكرّمكم عند الله أتقاكم » . 
( سورة الحجراتا ) 
FH ¥ #‏ 
8 اج می ے و 
« کل امریه ما كسب رهین 6 . 
ر سورة الطور ) 


1١44 


۰ و‎ 2f 
. ) وامرهم شوری بینهم‎ ( 


ر سورة الشوری ) 


* 4 #۰ 
وني الاسلام هو القائل صلوات الله عليه: 


« لا فضل لعربي على عجمي ولا لفرشي على حَبَّشي إلا بالتقوی » . . 

وهو القائل صلوات الله عليه في خطبة الوداع : 

١‏ أيها الناس . إن ربكم واحد وإن آباکم واحد » کُلکم لادم 
وآدم من تراب . إن أكرمكُم عند اله أثقاكم. » ولیس لعربي على عَجَمي 

وهو القائل صلوات الله عليه : 

ويا معشرٌ قریش ! اشتروا آنفسکم , لا أغني عنكم من الله شيغاً . 
ويا بني عبد مَناف | لا أغني عنم من الله شيثاً . يا عباس بن عبد 
الطلب ! ما أغي عنك من الله شيثاً . يا فاطمة بنت محمد ! سليني ما 
ششت من مالي . لا أغني عنك من اللہ شیفاً ... 

وطالما قيل عن هذه الد عقر اطية الاسلامية اما هي الد عقر اطية العر بسية 
نقلها الاسلام من بیئة الصحراء الي نشأ فيها . 

وهي كلمة من كلمات القشور الي تجوز على الأسماع بغير عناء لأن 
الطلاقة شبيهة بالمعهود من الصحراء في الحس وا حیال . 

إلا أن الطلاقة الحسية ‏ فيما وراء القشور - لأتشبه حرية الحقوق في 
أصل من آصوفا الي تقوم عليها . نبا کظلاقة الریح في الفضاء وطلاقسة 


ا المباریات الاسبلامية - ۵ -۱۰ 


العصفور ي الھواء وطلاقة الأوابد بعیداً من المطاردين والاعداء» وشتان بين , 
ا حریة الانسانية - حرية الحقوق المرعيق وهذه الطلاقة اي يتمتع بها الحيوان 
والانسان على السواء ععزل عن العوارض والرقباء . 

فإذا تر كنا هذه الطلاقة في بیدائها الغافلة عنها وبحثنا عن حرية الحقوق في 
حكومة من حكومات الجاهلية لم نجد ثمة إلا استبداداً بالأمر كأشد ماعسرف 
الاستبداد من دولة الطغيان ذوات الصولة والصوبلان . فقد كانت القدرة على 
الظلم قرينة بمعی العزة وال جاه في عرف السيد والمسود من امراء ابلزيرة مسن 
أقصاها في ابلنوب الى أقصاها في الشمال : وما كان الشاعر النجاشي إلا قادحاً 
مبالغاً في القدح حين استضعف مهجوه لأن: 

قبیلته لا يغدرون بذدسة ولا يظلمون الناس حبة خرذل 

وما كان حجر بن الحارث إلا ملكا عربباً حين سام بي أسد أن يستعبدهم 
بالعصا وتوسل إليه شاعرهم عبيد بن الأبرص حيث يقول : 

أننيك الاك فوقهم وهم العبيد إلى القيامه 

ذلوا سوطك مثلما ذل الاشيقر ذو اللزام سه 

وكان عمرو ن هند ملكا عر بي حين عود الناس أن يخاطبهم من وراء‌ستار » 
وحين استكثر على سادة القبائل أن تأنف امهائهم من خدمته في داره . 

وكان النعمان بن المنذر ملكا عربياً حين بلغ به العسف أن یتخذ لنفسه يوماً 
للرضى يغدق فيه النعم على كل قادم إليه خبط عشواء ۰ ويوما للغضب يقتل 
فيه كل طالع عليه من الصباح الى المساء . 

وقد قيل عن عزة كليب وائل أنه سمي بذلك لأنه كان يرمي الكليب 
حيث يعجبه الصيد فلا بحسر أحد على الدنو من مكان يسمع فيه نباحه » وقيل : 
ولا حر بوادي عوف » لأنه من عزته كان لا يأوي بواديه من يملك حرية في 
جواره ؛ فكلهم أحرار في حكم العبيد . 

ومن القصص المشهورة قصة عمليق ملك طسم وجديس الذي كان 

= 


یستبیح كل عروس قبل أن تزف الى عريسها » وفيه تقول فتانهم عفيرة : 
فإن أنم لم تغضبوا بعد هذه فكونوا نساء" لاتعاب على الكحل 
ودونكم طيب العروس فإما خلقم لأثواب العروس وللنسل 
ويستوي أن تصح هله القصة على علالہا أو لا تصح منها إلا الرواية 

والنظم الموضوع . فإنها لصحيحة بجوهرها كل الصحة إذا وقر أي أذهان 

الرواة والسامعين أن الظلم حق للقادر المعتز بقدرته » وإن إذلال الأعزاء علامة 
العزة فوق كل عزیز . ولو لم يكن هذا دأب الملوك في معهود العرب الأولين 

ما قالت إحدى الملكات فيما رواه القرآن الکریم على لسانها : 


« إن اموك إذا دلُوا قرية آفسدوها وججعلوا أعرّةٌ أهلها أل وكذلك 
یفعلوت ‏ . 
ر سورة النمل ) 


جج ¥ نا 


فالديموقراطية الاسلامية إذن لم تكن نباناً عربياً في الماهلية وورثه الاسلام 
منها » لأن الديموقراطية لم يكن ها وجود ني اللحاهلية لوجود الإمارة والرئاسة 
الحكومية » وما كان منها غير ذلك من قبيل الطلاقة المرسلة في الصحراء الواسعة 
فإنما هو طلاقة مادیة کطلاقة الطائر في جوه أو كطلاقة المواء الذي لا عائق 
له في فضائه والاء الذي لا عائق له في مجراہ . وتلك الطلاقة المادية ‏ إن جاز 
أن نسمیها حرية - فإنما هي الحرية الي يستمتع بها المرء لها شيء مزهود فيه 
لا يحد من يصادره أو يرغب فيه . 

ول تكن الديموقراطية الاسلامية كذلك نباتً منقولا” من تربة أجنبية لآن 
الديموقراطية الاسلامية ديموقراطية حقوق تلازم الانسان » وما نبت قبلها من 
الدبموقراطيات فهو على أحسنه خطط عملية تمليها الضرورة على حسب ا حاجة 
إليهاء وليس هناك «إنسان» يحق له أن يطلبه إذا فقد القدرة عليه » لآن هذا 

- ۱6۷ 


«الإنسان» صاخب ا حق في الديموفراطية باعتباره «إنساناً مساویاً لسائر أبناء 
آدم وحواء لم يكن له وجود مفهوم قبل الدعوة الاسلامية ). 

لم تنبت الدعوقراطية الاسلامية في تربة الصحراء ولا في تربة الحضارة » 
ولكنها كانت معجزة إلمية مثلها في الظهور بین الحاهليين كثل الايمان بالإله 
الواحد الأحد الذي لا حابي قوماً لم قومه دون سائر الأقوام ولا يلعن قوماً 
لأنهم ورثوا اللعنة من الآباء والأجداد . 


حق الانسان والايمان بالله رب العالمين - كلاهما معبجزة إلهية نجلت بها 
قدرة اللہ على غير مثال سابق متسلسل من أسبابه في بيئته ولا فيما جاورها من 
البيثات . فإن السوابق الي سلفت قبل الدعوة الاسلامية كانت كسوابق المرض 
الذي يتطلب الدواء ولم تكن كسوابق العلاج الذي ينتهي بالشفاء » وتنك هي 
السوابق الي تتجلى فيها قدرہ الله على يد رسول من رسله ينبعث بالمداية ملهماً 
موفقاً بوحي من الله » فيصنع المعجزة الي لم تمهد لها أسبابها ودواعيها » لن 
أسبابها الحفية ودواعيها الكامنة في السريرة الانسانية تفوت ذرع العقول ولا 
تدخل في الحساب . 


ولسنا حب أن يفهم القارىء من كلامنا المعجزة الإلهية تقلب أوضاع 
الأمور وتأني في آوانها بغیر سیب مقدور » وإنما نرید أن الأسباب لا تنکشف 
كلها لعلم الانسان وأن علم الله هو الذي يحيط بالحوارق الي لا تدخل ني 
الحسبان . 

فالمرض الذي يؤدي الى الوت سیب » والرض الذي يؤدي الى العلاج 
المنقذ سبب ۰ فإذا احتلط علینا السببان وجاء الشفاء من حيث نتوقع الملاك 
واشناء ؛ فتلك معجزة من المعجزات الإلهية علمها عند الله » وأسبابها غير 
الأسباب الي نقدرها هما قبل وقوعها . 

نشأت الدعوة الاسلامية في بيئة مريضة بأدواء العصبيات وضر وب الضلال 
ف اختلاط العبادات والحرافات . فلو جرت الأسباب الي ندر کها ي مجراها 


۱4۸ات 


المعهود فالدعوة الي تأني من قبل هذه البیئة لن تدعو الى إله واحد يتساوى لديه 
جميع الناس ؛ ول تمنح الانسان حقاً واحداً يتساوى فيه جميع الناس . 

ولكن هذه الدعوات جاءت ببذا وذاك : جاءت بالدعوة الى رب العالمين. 
والى الوق الذي يتساوى فيه أبناء آدم وحواء » وجاءت بذلك لأن إنساناً واحدا 
خلق الله فيه من قوة الروح ما يكافىء تلك العصبيات جميعاً ويتغلب عليها 
وجرا في غير مجراها . 

ذلك هو رسول الله . 

ونلك هي المعجزة الإهية . 

وأسبابها نفهمها الآن » بعد أن هدينا إليها » ولكننا م نکن لنفهمها لو 
ترقبناها قبل وقوعها وانتظرناها من حيث ننتظر الأسباب العاملة في حياتنا » 
ولا سيما الأسباب الي نحسبھا الیوم من الأسباب «الطبيعية» دون سواها . 

معجزة من المعجزات الإلهية أن نجيء الدعوة إلى رب العالمين من صحراء 
لا تمرف غير الفوارق بين العصبيات والأنساب . 

ومعجزة مثلها أن يجيء من نلك الدعوة حق الإنسان الذي يرفعه عمله ولا 
يرفعه نسبه ؛ أي كان هذا النسب بين الأعراق والأقوام . 

ولا انفصال بین المعجزتين بعد الروية في السبب الذي تنبعثان منه والنهاية 
الي تؤديان إليها . 

كلتا المعجزتين صادرة من ينبوع واحد . فمن آمن برب العالمين ۸ يؤمن 
برب فريق دون فريق من الئاس » ومن آمن بالساواة بين أعمال الناس 
وحقوقهم فلن یژمن برب غير ربهم أجمعين . 

ويقال بحق إن الانسان يتطلب الثل الأعلى في الصفات الاية ‏ وإنه من 
هذا لا ينزه حا كه عن صفة يقبل الانصاف بها في حق الله . 
٠‏ ومن البديه أنه لا بتخیل حا كه منزهاً عن المحاباة بين رعاياه إذا جاز عنده 
أن الله لا يتتزه عن المحاباة بين خلقه في غير عمل ولا مزية . 


- 4ات 


فلا جرم كان الايمان برب العالمين (عاناً بحق العدل والمساواة » وربماناً 
بالديموقراطية الي تقوم على هذا الق في الأرض وني السماء . 

وله الثل الآعلى . 

الله في عقيدة المسلم هو أحکم الحا كين . 

فهو الحاكم الذي لا يظلم أحداً ولا بحاسب أحداً بغير تكليف ولا بغر 
ما بالعبد حى يغير العبد ما بنفسه» ولا يأمر الحاكم بأمر إلا كان هذا الامر 
من شريعته في عباده » ومن نواميسه في قضائه وقدره ... 


واه 
« ولا یٍظلم ربك أحداً » ... 
( سورة الكهف ) 
500 
١‏ إن الله لا طلم مْقَالَ ده وإن تك حسنة يضاعفها وَيُوْت من 
ده آجراً عظيما ‏ . .. 
( سورة النساء ) 
و وج 


SF ^,‏ 2 م وم و 4 ۳7 
« ذلك بان اله لم يك مغيرا نعمة مھا على قوم حتى e‏ 
5 
( سورة الانفال ) 
ےج با نيا 
ا الله ابق ما 2 رک اما ا 
ل - : 
۷ن يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بانفسهم ۲ ... 
( سورة الرعد ) 


— 0 


A 


وا کا ہے اتیمت رسو لا 
( سورة الاسراء ) 
١‏ وا من علا فيها تير ... 
( سورة فاطر ) 
وإذا كان هذا عهد اللہ على نفسه آمام حلقه فالثورة الي جاء بها الاسلام 
وتنتهي في نطاق الحر کات الاجتماعية أو السياسية . نبا ثورة كونية ترتفع 
بالحقوق والقيم في نظر الانسان إلى أعلى فاعلی وإلى أكل فا کل . فلا تبقي له 
من علاقة بنوعه أو بالكون الذي يحتويه إلا ارتفعت بمقدار ما ارتفع عنده من 
حق ومن قيمة . 
ومن أجمل ما ني الإسلام أن هذه الحقوق العليافيه لا حرم الانسان حقه 
في الحياة ولا تزهد في طیبانها ومحاسنهاء فحق الضمير لا یچور على حقه في ال حیاۃ 
الدنياء وهو مأمور بالسعي والعمل والاستمتاع بما يكسبه بسعيه وعمله من 
نعمتها وزینتها » أمره بذلك كأمره برعاية حقه من العدل وا حریة والكرامة . 
ويا أبها الا کلوا مما في الأرض خلالاطیباً .».. 
( سورة البقرة ) 
ويا آیها الذينَ آمنوا آنفقوا من طیبات ما نتم »... 
ر سورة البقرة ) 


مب ۱۵۱ مه 


ويا بي دم خلوا زینتگم .عند کل مسجل وكلوا واشربُوا ولا 
تسرفوا » ... 
( سورة الاعراف ) 
ذ لا تحرموا طیبات‌ما أحل الله > ... 
( سورة المائدة ) 
ونقول إن الأمر بحق الحياة من أجمل ما جاء به الإسلام . لن 
الإنسان لم پتعود من الدين قبله أن يأمره بهذا الحق » وانھا تعود من 
أديان كثيرة أن تنهاه عنه ؛ وأن تجعل زهده في الأرض شرطاً لحظوته 
في السماء . 


بت ۱8۲ات 


آمن المسلمون بالحق الامي فجعلوا الأمة مصدراً بحميع السلطات ومرجعاً 
بلحميع السئولیات . وهذا هو الحق الامي إذا فهم على سوائه ول تنحرف به 
الأهواء إلى غير معناه » خدمة المطامع وتزجية للمآرب عند ذوي السلطان . 

لا مصدر السلطة العامة في الإسلام غير الأمة . 

ولا مرجع فيه للمسئولية العامة غير الأمة . 

ولا تعارض بين هذا وبين نصوص الكتاب وسنة الرسول . 

فان النصوص والسان لا تقوم بذاتها» بل تقوم بمن يفهمها ويعلمها ويعمل 
بها ویژدیبا على وجوهها ؛ وكل آولثك تشمله الأمة با انطوت عليه من 
خاصتها وعامتها » وجملة ذوي الحل والعقد والعاملين من عليتها وسوادها . 

فهي الي تأتمر بنصوص الكتاب والسنة » وهي السئولة عن صوابها 
وخطئها حيث اثنمرت به واتفقت أو اختلفت فيه . 

وأول ما تكرر من ذلك الحق كان ني حياة الني عليه السلام ٠‏ فإنه کان * 
مأمورا بمشاورة أمته > وكان الأمر بينهم شورى في كل شان من الشٹون غہر 
التبليغ الذي : خصه الله به ولولاه لم تكن الدعوة إلى هذا الدين . 


جٹ- 


« وشَاورهُم في الأمر » ... 
( سورة آل عمران ) 


7 َ‫ 
« وأمرَهُم شورى بينهم ) ... 
ر سورة الشورى ) 


ولا قبض عليه السلام إلى الرفيق الأعلى كانت ولاية الأمر بعده لمن توليه - 
الأمة وتبايعه على الحلافة » وتولاها من تولاها من ا لفاء الراشدين بالبيعة 
العامة » وم يدع أحد بعدهم حقاً في ولايتها بغير هذه البيعة . 

ولا يوجد في الاسلام حق بغير تبعة . فحق الأمة فيه وتبعتها متکافتان 
متساويان . 

حقها تام وتبعتها تامة . 

حقها تام لا يصدها عنه ذو سلطان بغير رضاها » وتبعتها تامة لا يعفيها 
من جر اثر ها عذر من الأعذار . 

وهي متكافلة متضامنة في حقوقھا وتبعاتہا ٠‏ لأا متکافلة تما مد 
يصيبها من عواقب أعماها .واوا فا لا تین ان لوا ملک ماص 

در نہ سا 
تنساق إليه متابعة لأحبارها وکبرالہا » فإن اللائمة لتعود عليها في ذلك كله 
كا عادت على الذین من قبلها . 

وی ےر“ ے۔ إلى مم 2 
«وإذا قيل لهم أتبعُوا ما أنزل الله قالوا بل نتبع ما آلفیتا عليه 
آباعنا او لو كان آباژهم لا يعقلون شيثاً ولا يبتدون » .. 
( سورة البقرة ) 
0£( — 


سے رص ار ار 
مم 


« قاتلهم 


۶ رر 2 امبر ور ا 


الله آئی يؤْفَكُونَ اتَحُوا أَخبَرَمُم ورهبانهم آرباباً من 
دُون الله » ... 
( سورة التوبة ) 

؛ قالُوا فم کنتم ! قالوا كنا مستشتفیین ني الأرْض .قَانُوا ألم 
تكن أرض الله واسعة قتهاجرٌوا فيها » ... 
۱ ( سورة النساء ) 

هذه ال مسثولیة التامة التناسقة بین طوائف الأمة وطبقاتہا - تمليها شربعة 
تامة متناسقة في عقائدها وتكاليفها » ولولا هذا التناسق في الدين الإسلامي 
لكان اضطلاع الأمة عسژولیانها العامة من النقائض الي لا تقل في قسطاس 
العدل أو في منطق الواقع » لامبا تسوم الناس من جانب ما تبطله من الحانب 
الآخر. 

فالأحبار والکهان ني الأمم احالیة كانوا يقومون بننها هيئة مفروضة عليها 
مرسومة بمراسمها الموروثة وأزياتها القررة وإتاواما الضروبة عليها کانہا 
ضرائب الدولة » وكانت هذه اهيثة قائمة في الطليعة نہتدي فيهنديي من يليهاء 
وتضل فلا علك أحد سبل الحداية من ورانبا . وكان سبيل اهداية الوحيد أن 
يتصدى نبي من الأنبياء لهذا السد المغلق فيحطمه ويفتح فيه الثغرة الي 
يسلكها من يتطلع إلى بصيص من النور يطالعه من لدنما . 

ولو فرض الإسلام على الأمم هيئة كهذه الميئة لما استقام للأمة حقها العام 
ولا تسى ھا أن تضطلع بتبعاتها العامة . إلا أنه أعفاها من طغيان الكهانة وفتح 
أمامها منادح لافکر الإنساني لم تكن مفتوحة من قبله » فجعل النصيحة حقاً 
لكل قادر عليه من أولي الفهم والدراية » وجعل العلم وظيفة عامة يطلبها من 
يشاء ويتولاها من يشاء ولا سلطان له على الناس غير سلطان القدوة الحسنة 
رالاقناع با لحجة والبينة الصادقة » وهو السئول إن خان هذه الأمة » والستمعون 
له هم المسئولون إن سمعوها فلم يستجيبوا لندالہا . 
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وکر منکم أمة یعون ال ١‏ بر ویامرون بالمعروف وينهون 
عن المنگر » ... 


( سورة آل عمران ) 


۵ي ئ, 
۱ 


وما هلك الم من قبلهم إلا لأنهم « کانوا لا امن عن منگر 
فعلوه ؛ ... 
۱ ( سورة المائدة ) 
وان کلمة المنكر وحدها لكافية في الدلالة على هذه الفريضة العامة . فإنها 
من الإنكار الذي يشيع بين الناس فلا جري بينهم أمر من الأمور آنکروه وم 
يتعارفوا عليه . فإذا اصطلحوا على المنكر وجھلوا الأمر بالمعروف فتلك أيضاً 
جريرتهم يحاسبون عليها ما دام من حقهم أن يتجنبوها » ولا ظلم ولا حيف 
في هذه المسئوليات العامة بين الأمم . بل الظلم والحيف أن يتساوى ابمحاهلون 
٠‏ والعارفون » أو تتساوى جماعة الحهلاء الذين نبهتهم ويلات الجهسل وبلاياه 
فجهدوا جهدهم الخلاص منه » وجماعة اللحهلاء الذين سدروا مع اللجهل وم 
بشعروا بويلاته وبلاياه . ولا يحل في قسطاس العذل على کل حال أن تكون 
الأمة مصدراً لجميع السلطات إلا إذا كانت مع هذا مزجعاً الجميع التبعات 
والمسئوليات . 
« ذلك ما قدمت آیدیکم وان اله َيْسَ بِظلام للعبید ء ... 
( سورة آل عمران ) 
ولا بحسب على الإسلام أن المسلمين لم يحفظوا حقهم وم ابضطاعوا 
بتبعتهم » وإثما بحسب عليه أنہم حفظوا الحق ثم ندموا على حفظه واضطلعوا" 
بالتبعة تم ندموا على الاضطلاع بها ؛ أو بحسب عليهم أنهم ضيعوا الحق فلم 


- ۹۹۹ سد 


يصبهم بلاء من تضيبعهم إياه » وأنهم نکصوا عن التبعة فلم یصبهم بلاء من 
التكوص عنها . ولم بحدث من هذا ما يدعو المسلم إلى الندم على إعائه بدينه » 
ولكنه قد حدث منه مراراً ما يدعوه إلى الندم على التفريط ني أوامر هذا الدين 
القویم ونواهيه . 


O سے‎ 


ولعله من علامات امیر أن تدول الدول وأن يذهب ما أفسدت من أمور 
الدين والدنيا وتبقى للمسلم عقيدته في حقوق أمته مصونة في قلوب المحافظين 
والمجددين ملحوظة أي آراء الوادعين والثاثرین» يقول أشدهم محافظة ما يقوله 
آشدهم قلقاً وثورة » ویتلاقی ماضي والمستقبل لدیہم أجمعين على كلمة سواء 
یسمعها من شاء بعد أربعة عشر قرنا کا سمعها أسلافه قبل أربعة عشر قرناً 
في صدر الاسلام وابان الدعوة الحمدية . 

يقول إمام من آشهر الآثمة المتأخرين بالمحافظة على القدیم . 

إن كتب الكلام ... (كلها مطبقة متفقة على أن منصب الحليفة والامام 
إنما يكون بمبايعة أهل ال حل والعقد وأن الامام إنما هو وكيل الأمة وأنهم هم 
الذين يولونه ملك السلطة وأنهم علکون خلعه وعزله وشرطوا لذلك شروطاً 
آخلوها من الأحاديث الصحيحة . وليس هم مذهب سوى هذا الذهب..,»۳ 

ولا يفوتنا في ختام هذه الكلمة عن حقوق الأمة أن ننبه الى حقيقة النسبة 
إلى الأمة حيثما وردت في القرآن الكريم . فان كتاب الله يعي بہذہ الكلمة أن 
الحطاب الإلمي موجه إلى الأمم عامة لا تستأثر به أمة ولا حجب عنه أمة خلافاً 
لمن قال من بني إسرائيل إن «الأمم »لا تتلقی خطاباً من الله وأنهم وحدهم ‏ 
أمة إسرائيل ‏ قد استأثروا بهذا الحطاب دون خلق الله . 

وبدل على ذلك أن كلمة «الأميين «قد وردت في القرآن للکریم مقادلة 


١‏ الشيخ محمد بخيت في كتابه عن حقيقة الاسلام واصول الحكم ؛ 


سم ۱0۷ — 


لأهل الكتاب أو لأهلالكتاب من بني إسرائيل خاصة في غير موضع »هالاميون 
قد وردت في سورة آل عمران مرتين منسوبة إلى كل أمة غير بي إسرائيل . 
( سورة آل عمران ) 
وقل للذين أوتوا الکتاب والأميين 4 ... 
( سورة آل عمران ) 
وقد وردت ببذا العی حيث جاء في القرآن الكريم أن اللہ «بعث في 
الأميين رسولا » .. تكذيباً لدعوة الذين يزعمون أن الله تعالى لا بخاطب الأمم » 
وتذكيراً لهم بأن الأمة هي موضع الحطاب من الله كلما بعث إليها برسول . 
( سورة فاطر ) 


- ۵۸ 


الأسرة هي الأمة الصغيرة » ومنها تعلم النوع الإنساني أفضل أخلاقه 
الاجتماعية » وهي في الوقت نفسه أجمل أخلاقه وأنفعها . 

ومن الأسرة تعلم النوع الإنساني الرحمة والكرم» وليس في أخلاقه جميعاً 
ما هو أجمل منهما وأنفع له في مجتمعاته . 

فالرحمة في اللغة العربية من الرحم أو القرابة » وهي كذلك في اللغات 
ا مندیة الحرمانية . لأن كلمة «كايند همذ » مأخوذة كذلك من الرحم » 
وكلمة الطفل الي تتمثل الرحمة كلها في العطف عليه مأخوذة منها . 

والكرم في اللغة العربية مأخوذ من النسب الصريح الذي لا هجنة فيه » 
وهو في اللغات ا مندیة الحرمائية مأحوذة من «الخائر ٤‏ عتدع© ... والمنسوب 
إليها هو الكريم . 

وإذا تتبعنا سائر الفضائل والمناقب الحلقية المحمودة بلغنا بها في أصل من 
آصوفا على الأقل مصدراً من مصادر الحياة في الأسرة . فالغيرة والعزة والوفاء 
ورعاية الحرمات كلها قريبة اسب من فضائل الاسرة الأولى » ولا تزال من 
فضائلها بعد تطور الأسرة في أطوارها العديدة منذ عشرات القرون . 

ولا بقاء لما كسبه الإنسان من أخلاق الروءة والإيثار إذا هجر الاسرة 
وفكك روابطها ووشائجها . 

۵۹ د 


فمن عادى الأسرة فهو عدو للنوع الإنساني في ماضيه ومستقبله . ولا 
يعادي الأسرة أحد إلا تبينت عداوته للنوع الإنساني من نظرته إلى تاريخ 
الأجيال الماضية . كأنه ينظر إلى عدو يضمر له البغضاء ويبدم كل ما أقامه من 
بناء . 

وما من سيئة تحسب على الأسرة بالغة ما .بلغت سیثانها من الكثرة والضرر 
هي مسوغة لمحب بي الانسان أن یہدم الأسرة من أجلها ويعفي على آثارها . 

فحب الاسرة - حقاً ‏ قد سول للناس كثيراً من ابلشع والاثرة » ومن 
الحبن والبخل » ومن الکید والاجرام . 

وكذاك حب الانسان نفسه قد فعل هذا في العالم الانساني وزيادة . 

ولکٹنا لا محو الإنسان ولا نمحو الأسرة من أجل الأثرة وأضرارها . 
وإنما نمحو الأثرة ما استطعنا ونوفق بینها وبين الإيثار غاية ما يستطاع التوفيق 
بين الحلیقتین ونفلح في ذلك مع الزمن لاننا أفلحنا كثيراً في تعميم روابط 
الأسرة الصغيرة بين أبناء الأسرة الكبيرة » وهي الأمة » ولأننا أفلحنا كثيراً 
في تعميم المنافع والمرافق من هله المثابة فضلا" عن الناقب ومكارم الأخلاق . 
فلولا الأسرة لم تحفظ صناعة نافعة توارنها الأبناء عن الآباء ثم توارتها أبناء الأمة 
جمعاء ؛ ولولا الأسرة ما اجتمعت الر وات الي تفرقتشيئاً فشيئاً بین الوارئین 
وغير الوارئین من الأعقاب » ولولا الاسرة لاستجاب لدعوة الهدم والتخريب 
كل من لا خلاق له من حثالات الق ونفايائهم ني كل جماعة بشرية . 
فالأسرة هي الي تمسك الیوم ما بناه النوع الانساني في ماضيه » وهي الي تؤول 
به غداً إلى أعقابه وذراريه حقبة بعد حقبة وجیلا" بعد جيل . 

لا أمة حيث لا أسرة . 

بل لا آدمية » حيث لا أسرة . 


ولن ينسى الناس آم أبناء آدم وحواء إلا أنهم أبناء رحم واحدة وأسرة 
واحدة ؛ كائناً ما كان تأويلهم لقصة آدم وحواء. ۱ 


TE 


ومی علمنا أن واجب الإنسان لبي نوعه في الإسلام - نما هو واجب 
الأسرة الكبرى الي جمعت أخوة الشعوب والقبائل لتتعارف بينها » فقد علمنا 
شأن الأسرة في هذا الدين وعلمنا أن قرابة الرحم والرحمة حجة القرابة بين 
الاخوة من أبناء آدم وحواء ؛ وأنہا هي شفاعة كل إنسان عند كل إنسان . 

تقوم الأسرة في الإسلام على انہا كيان دائم تراد له السعة والامتداد 
والوثام . 

وتتحقق سعة الاسرة وامتدادها ووثامها بنظامين من النظم الي شرعها 
ها الإسلام » وهما نظام الحارم في الزواج ونظام الميراث . 

فالإسلام يحرم الزواج بالاقربین ولا یبیح من ذويالقرابة إلا من أوشكوا 
أن يكونوا غرباء » فالزواج يجمع منهم في الاسرة من أوشكوا أن یتفرقوا 
كأبناء العمومة والليؤولة . . 

د شرت لیم ألهائكُم نکم «أَعَرائكُم وعنانگم رخلانگم 
وبتات الأخ وبتات الأحت وأمهائكم اللابي آزشننکم وأعوائكُم 
ا 7.2 و ی ےم 8 وا رل ۲ و او 
من الرضاعة وأمهات نسّائكم وَرَبَائبكم اللاتي في حجو رکم من نسائكم 
اللائی دحام بهن فلن لم تکوئوا دخلتم بهن فلا جناح علیگم وحَلائل 
آبنانکم الذين من آضُلابکم وآن تجْمُرا بين الأختين اما قد سَلَفَ 
نْ الله كان غَفُوراً رَحيماً ».. 

( سورة النساء ) 


والقاصد من هذا التحريم منوعة لا حصیها في هذا القام» أجلّها وأجداها 

توسعة الاسرة ووقايتها من شواجر الحصومة والبغضاءء وأن يتحقق بالزواج 

من أسباب المودة والنسب ما لم يتحقق بالقرابة؛ فیرجع إلى الأسرة من آوشك 

أن ينفصل عنها » ويحرم الزواج بذوي القرابة ا حمیمة الي لا حاجة بها إلى 
ىث ۱۹۹ ۳ المبقريات الاسلامیڈ - ١١-6‏ 


وثیق النسب والمصاهرة » وهما في القرآن الكريم من آيات خلق الإنسان کا 
جاء في سورة الفرقان : 

« وهو الذي لق من آلماه برا فَجعله تسباً وصهراً وکا ربك 
قدیراً ؛ . 

( سورة الفرقان » 

ویشرع الاسلام نظام المير اث لان الاسرة كيان يعيش ويتصل عمره بعد 
انقضاء أعمار أعضائه . ولا اعتراض على نظام الميراث من وجهة النظر إلي 
طبائع الأحياء ولا من جهة النظر إلى الصلحة الاجتماعية » فزن الأبناء يرثون 
من آبائهم ما أرادوه وما لم بریدوه» وحق لهم أن يرثوا ما خلفوه من عروض 
کا ورثوا عنهم ما خلفوه من خلیقة لا فكاك منها ؛ ولا غبن على المجتمع في 
اختصاص الابناء بثمرة العمل الذي توفر عليه الآباء » لأن هذه الثمرة إذا 
بقيت في المجتمع كان الورثة أحق بها من سواهم » وكان الغبن في النهاية أن 
يتساوى العامل لغده والعامل الذي لا ينظر إلى غير يومه وساعتهء أو يتساوى 
من يعمل ويبي للدوام ومن لا يعمل ولا يبالي ما يصيب المجتمع بعد يومه 
الذي يعيش فيه . 

ويتحقق وثام الاسرة وامتدادها بما فرضه الإسلام من حقوق لكل عضو 
من أعضاما ء فلا حق لانسان على إنسان أعظم من حق الآباء والامهات في 
الإسلام على الابناء والذرية . وبحسبك أنه كاد أن يكون البر بهم مقروناً 
بالاعان بو حدائية الله . 

توا ان ما حرم زیم عم لا ترا په یا وبالوالدين 
انا » ... 

ر سورة الانعام ) 
۱۲ 


وكادت الطاعة هم ألا يسبقها واجب غير واجب الطاعة للإله العبود , 
١‏ وَوَصَيْنَا اسان بوالديه حملت وهنا عل وَهْن وفصاله في عَامَْنٍ 
أن شك لي وَلوَالِدَيكَ ني المصيرٌ . ون جَامّداكَ على أنْ تشر 7 
ایس لك به علم فلا تما وصاحبْهُما في الدثيا تعروفاً ؛ . 
( سورة لقمان )" 


ارم و 


د وَقَضَى رَبك ألا تَعبُدوا لا ياه وبالوالديْن إحساناً إما يبلن 
عندك الكبرٌ دش أو کلاهما لا تقل لها أف ولا تَنْهَرْمُمَا وقل 
هما قول كرما . وفيض لهما جناح الذل من الرحمة وقل رب ارْحَمهُما 
كما رياني صَغيراً ٠...‏ . 

( سورة الآسراء ) 

وني القرآن الکریم غير الوصايا ني هذه الآبات وصایا مثلها تذ كر كلما 
ذكر الوالدان » وفيه من الآباتما يتصل به شكر الإنسان لنعمة الله على أبويه 
بدعائه إلى الله أن يصلح له ذريته وأن يلهمه العمل الذيتصلح به حياته الباقية. 

د وَوَصِيْنًا الِنمَانَ بوالدیه اسان حملته امه کرها وزضتته کرما 
وحمله وفصاله تلائونَ شهراً حتی إذا بلع آشده وبلغ أَرْبعين سنة 
قال رب أَوْزِعي أن أشكر نعمتك التي أَنْعمْت علي وعلى والدي وان 
عم صالحاً ترضاءٌ وأَصْلحْ لي في ريي إلي تبت ليك وإني من 
المسلمين .. » ... 

( سورة الأحقاف ) 


۳ 


وربا سبق إلى الحاطر في عصرنا هذا أن البر بالابناء لا يحتاج إلى وصية 
دينية كوصية الابناء بالاباء ؛ لا ركب في طباع الأحياء من حب البنین والرقة 
لصغار الاطفال على العموم . إلا أن أحوال الأمم وأحكام شرائعها قبل الإسلام 
تبیء عن مسيس الحاجة إلى هذه 'الوصية ء لأن أخطاء العرف الشائع فيها 
كانت أشد من أحطاء العرف الشائع في معاملة الابناء للآباء . فكان الولد في 
شريعة الرومان عثابة العبد الذي يملكه والده ويتصرف فيه برأيه في كل ما 
برتضيه له قبل بلوغ رشده » وكانت شريعة حمورايي توجب على الأب الذي 
یقتل ولد لغيره أن يقدم ولده لأبي القتيل يقتص منه بقتله » وكان اليهود 
يقتلون الابناء والبنات مع أبيهم إذا جى الاب جناية لم يشتركوا فيها وم 
يعلموها » ومن ذاك ما ي الإصحاح السابع من کتاب پشوع حين اعثر ف 
عخان بن زارح بسرقة الرداء النفيس والفضة : 

«فارسل يشوع رسلا فر كبوا إلى ا حیمة وإذا هي مطمورة ي خيمته 
والفضة تحتھا . فأخذوها من وسط ا حیمة وأتوا بها إلى يشوع وإلى جميع بي 
إسرائیل وبسطوها أمام الرب . فأخحذ بشوع عخان بن زارح والفضة والرداء 
ولسان الذهب وبنيه وبناته وبقره وحميره وغنمه وخيمته وکل ما له وجميع 
إسرائيل معه وصعدوا بهم الى وادي عجور فقال يشوع : كيف كدرتنا 
يكدرك الرب في هذا اليوم ؟ فرجمه جميع بي إسرائيل بالحجارة وأحرقوهم 
بالنار ورجموهم بالحجارة وأقاموا فوقة رجمة حجارة عظيمة إلى هذا اليوم . 
فرجع الرب عن حمو غضب ولذلك دعي اسم ذلك المكان وادي عجور إلى 
هذا الیوم 5 


أما عرب الحاهلية الذین نزل فيهم القرآن الكريم فقد أبيح بينهم قتل 
الأولاد وجرت بينهم شريعة الثأر من الابن بذنب أبيه مجری‌العرف المحمود . 
فلما جاء الإسلام ثبت للولد حقاً ني الحياة والملك كحق آبویه » وشرع له من 
مولده حقوق الرضاع والحضانة » وكان أبر بالابناء من آبانهم وآمهانهم » 


158 - 


لأنه كان یأخذ العهد عليهم ألا يقتلا أبناءهم ويحميهم ما لا بحتمون منه بحنان 
الأبوة والامومة . 
U‏ الني إذا جاءك الزمتات يُبِايعْتَكَ على أل بشر کن بالله 


۳ ہرم هس مه اسم رو 
یئا ولا یسفن ولا يزنين ولا يقتلن أولادهن » ... 
( سورة الممتحلة ) 


ب ‏ # ۰ 
« قد حر الّذين قَتَلوا أولادَهُم سّفهاً بغيْر علم » ... 
( سورة الأنعام ) 
N 4 ©‏ 


« ولا تفتلوا أولاد كم حَشيَة إملاق ذ ن نوزقهم وإياكم ... 
( سورة الاسراء ) 

أما حقوق الاسرة من حيث الروابط الزوجية فقد جاء الاسلام فيها 
,دید الصالح وأقام حقوق الزوجين على أساس العدل 'بينهما » وأقام العدل 
على أساس الساواة بين ا حقوق والواجبات » وهي المساواة العادلة حقاً في هذا 
الموضوع . إذ كانت المساواة بين الذين لا يتساوون بأعمالهم وكفايتهم طلا 
لا عدل فيه . 

ولم بیبط الاسلام بمتزلة المرأة في جانب من جوانب حياتها العامة أو حياتها 
البيتية الي وجدها عليها » ولكنه ارتفع بها من الدرك الذي هبطت إليه في 
الحضارة الغابرة وعقائد الأمم الي تأثرت بتلك الحضارات قبل ظهوره › 
وكلها لم تكن على حالة مرضية في بلاد العام العمور . 

كانت المرأة في الحضارة الرومانية ثابماً له حقوق القاصر أو ليست له 
حقوق مستقلة على الإطلاق . 


مت ۱۲۱۵ مت 


وكانت ني الحضارة ا ندیة عائقاً لخلاص من دولاب الحاة الجسدية > 
وخلاص المرء مرهون وبا مو کشا »أي بالانفصال عنها»» و كان حقها فی الحياة 
منتهيا بانتهاء أجل الزوج » تحرق على جدثه عند وفاته ولا تعيش بعده إلا 
حاقت ہہا اللعنة الأبدية وتحاماها الال والأقربون . 

وكان للمرأة في الحضارة المصرية القديمة حظ من الكرامة يحيز ها" 
الجلوس على العرش ويبو ما مكان الرعية في الأسرة » ولكن الأمة المصرية 
كانت من الأمم الي شاعت فيها عقيدة الحطيئة بعد الميلاد وشاع فيها مع 
اعتقاد الحطيثة الأبدية أن المرأة هي علة تلك اللحطيئة وخليفة الشيطان وشرك 
الغواية والرذيلة » ولا جاة اروح إلا بالنجاة من أوهاقها وحبائلها . 

و كانت معيشة البداوة في ابحاهلية العربية تمنح المرأة بعض الحرية للها 
كانت عضواً نافعاً في تلك المعيشة البدوية نسقي وترعى وتنسج وتستخزج 
الطعام من الأإبان والثمرات » ولكن هله المعيشة البدوية نفسها كانت ترغب 
الاباء في ذرية البنین وتزهدهم في ذرية البنات ء لأن البنين جند القبيلة وحماة 
حوزلہا وعدتها في شن الغارات والتأهب لردها » فلم يكن أبغض إلى الأب 
من خبر يأتيه بمولد نی ولو كان ذا وفر ووفرة » ومنهم من كان یئد 
البنات إشفاقاً من العار إن لم يئدهن خشية إملاق ؛ وإلى ذلك يشير القرآن 
الكريم حيث جاء في سورة النحل : 


و گے هون ۲1 4ی و ۶ و وم و 7 5 
« وإذا بش أَحَهُمْ بالأنثى ظل وجهه مدا وهو کم . يتوارى 
71 سس و ور کے 


۰ 8 ل 
بشر به آینسکه على ہُون ام يسه في التراب آلا 


۰ 
سے 


( سورة النحل ) 
وتكررت الإشارة إليه حيث جاء في سورة الزخرف بعد تسفيه الذين 
جعلوا للرحمن جزعا من عباده : 
A‏ ا 2 420 5 مگ ] و و 
...م اتخذمما يخلق بنات وأصفاكم بالبئين . وإذا بشر حدهم 
- بت 


ما ضرب لرحمن مثلاً عل وجهه سود رم و کظم » : 
( سورة الزخرف ) 
فلما بعث الني صلوات الله عليه بالدعوة الإسلامية لم تكن للمرأة متزلة 
مرضية ولا حقوق مرعية في وطن من آوطان الحضارة أو البداوة » فرفع 
الاسلام عنها هذه الوصمة وخوها من الحقوق ما يساوي حقوق الرجل ي 
كل شيء إلا في حق القوامة : 
« الرجال قوامُون على النساء ما فصل الله بِعْضَهُمْ على بَعْضٍ وعا 
أنفَقُوا من أموالهم » . 
( سورة النساء ). 
« ولَهُنْ سل الذي علیهن بالعروففولارجال لین كرّجة » . 
( سورة البقرة ) 
وهذا الذي عنيناه بالمساواة بین الحقوق والواجبات لأن المساواة بین 
الرجل والمرأة في جميع الكفايات والأعمال أمر لم يقم عليه دليل من تکوین 
الفطرة ولا من نجارب الأمم ولا من حكم البداهة والمشاهدة » بل قام 
الدليل على نقيضه في جميع هذه الاعتبارات . ول نتجاھل الأمم فوارق 
الحنسين إلا كان تجاهلها لها من قبيل تجاهل الطبيعة الي تضطر من يتجاهلها 
إلى الاعتراف بها بعد حين » ولو من قبيل الاعيراف بتقسم العمل بين 
جنسين لم بخلقا مختلفين عبثاً بعد أن غبرت علیھمسا ألوف السنین » وأحرى 
أن يكون طول الزمن مع تطور الاحوال الاجتماعية سبباً لاختصاص كل. 
منهما بوظيفة غير وظيفة انس الآخر » ولا سيما في الخصائص الي تفترق 
فيها كفاية الحياة البيتية و كفاية الحياة ا حارجیة » فان طول الزمن لا يلغي 
الفوارق بل يزيدها ويجعل لكل منها موضعاً لا شابه سواه 


مت ۱۳۱۷ تت 


إن تكوين الفطرة في مسألة النسل الي هي قوام حياة الأسرة يفرق بین 
الذكر والانی تفرقة لا سبيل إلى الإغضاء عنها في حياة النوع الإنساني على 
الحصوص . فإن وظيفة النسل طليقة في الرجل يصلح لها ما صلحت بنيته طول 
حياته إلى السبعين وما بعد السبعين » ووظيفة التناسل في المرأة مقيدة بالحمل 
مرة واحدة في كل عام وقلما تصلح لا المرأة بعد الحامسة والأربعين أو 
الحمسين في أكثر الاحوال . 

وني تجارب الأمم شواهد ملموسة على الفارق الأصيل بین ابلنسین في 
الكفاية العقلية والكفاية الحلقية . فان المرأة على العموم لاتساوي الرجل في عمل 
اثرکا.فیه » ولو كان من الأعمال الي انقطعت لها المرأة منذ عاش ال حنسان 
في معيشة واحدة . لا تطبخ کا يطبخ ولا تتقن الأزياء کا يتقنها ولا تبدع في 
صناعة التجميل کا نبدع فيها ولا تحسن أن ترثي میتاً عزيز عليها کا يرثي موتاه» 
وهي مند بدء الحليقة تردد النواح وتنفرد بأكتر «راسم الحداد . ومن اللغو أن 
يقال إن هذه الفوارق نما نجمت من عسف الرجل واستبداده » فان الرجل لم 
يكن ينهي المرأة أن تطبخ وأن تخیط الثياب وأن تتزين أو ترفص أو ترم بالأغاني 
والأناشید » ولو أنه نباها فاستطاع أن ينهاها في بيتها وفي الدنیا الرحيبة لقد كان 
ذلك منه دليلاً على غلبة العقل والارادة لا ريب فيه . 

وندع الارادة في كل شي ونتأمل الغريزة ابلنسية المر كبة في إناث جميع 
الأنواع . قهل من الجهول انلفي أن الأنثى تكم إراذتها ولا تجهر بها وألا 
تتصدی ااذ كر حی یلتفت إليها ؟ وهل من الجهول ا حفي أن أصوات الذ کور 
تغلظ وتقوی بعد بلوغ النضج لانفرادها بالدعاء ابلسي واقتران هذا الدعساء 
بالئمو ني کل قوة تکفل ها الغلبة والسبق في صراع الانتخاب الحنسي ؟ وهل 
۶ يستطاع ادعاژه هنا أن هده الفوارق الأصيلة قد خلقها ذكور الحيوان ولسم 
تكن عن حكمة عميقة في بنيان الحنسين . ينفاد إليها الذكور کا ینقاد إليها 
الإناث ؟ . 

وإذا اعتبرنا مسألة القوامة من وجهة «إدارية» بحت واعتبرنا أن الأسرة 
هيئة لاغى ها عن فينم يتولاها فمن يكون هذا القيم من الزوجين؟ أتكون 


— ۱۱۸ - 


القوامة للمرأة أم تكون للرجل؟ أتكون حقوق الأبناء في ذمتها أم تكون ني 
ذمته؟ 3 

إن هذه الأمور من وقائع الحياة الي لاترحم من ینجاهلها ولا نحلها تحیات 
الأندية ولا جعجعة الفروسية الكاذبة في بقاياها التخلفة من عصورها المنقرضة » 
وما كان للمرأة في أحسن حالاتہا في تلك العصور المنقرضة من مکائة غير مكانة 
العشيقة في قصص الغرام .. كأنما هي مباهاة الفارس بشجاعته تعلو به في كل 
موقف له مع المخلوقة الضعيفة أن یکون کوقفه مع الأنداد والنظراء, 

ولا نحب أن نغضي عن الباحث الذي يتذرع به من ينكرون قوامة الرجل 
لادعاء المساواة بين الحنسين . فإلہم يتذرعون لدعواهم هذه باضطرار المرأة 
الى الكدح لنفسها أحياناً ني ميدان العمل طلباً لقوت ولوازم المعيشة . فهذه 
ولامراء حالة واقعة تكثر في الجتمعات الحديثة كلما اختلت فيها وسائل العيش 
وتأزمت فيها أسباب الكفاح على الأرزاق . ولكننا نراهم کانہم کس تا 
حالة حسنة يبنون عليها دعائم المستقبل ولا محسبونها حالة سيثة تتضافر الحهود 
على إصلاحها وتدبير وسائل,الخلاص منها » وما هي ني الواقع إلا كالحالة 
السيئة الي دفعت الآباء والأمهات الى الزج بأطفاهم ي ميدان الكفاح على 
الرزق فأنكرتما القوانین وحرمتها أشد التحريم » ولم تجعلها حجة تسوغ 
بقاءها وتقیم عليها ما تستتبعہ من النظم الحديثة في الأسرة أو ني الحياة الحارجیة . 

وإذا أعطيت هذه الاعتبارات قسطها من الد والروية صح لدینا أن الاسلام 
قد جاء بالهداية الصالحة في تقرير مكان المرأة من الأسرة بالقياس الى الحالة 
الي كانت عليها قبل الدعوة الاسلامیة » وبالقياس الى الحالات الي يحتمل أن 
تؤول إليها في جميع الظروف والعوارض الاجتماعية. إذ رفعها من الموان الذي 
ران عليها من ركام العادات الحالية » وأقام حقوقها الزوجية على الأساس الذي 
بسن في جميع الأحوال الي تقام عليها . 

إن الاسلام لم نع الا کتفاء بزوجة واحدة بلاستحسنه وحض عليه» ولم 


۱۷۹٩ ¬‏ بت 


يوجب تعدد الزوجات بل آنکره وحذر منه » ولكنه شرع لأزواج يعيشون على 
الارض ولم يشرع لأرواح ح تعيش في السماء » ولا مناص في كل تشریع مسن 
النظر الى جميع العوارض والتقدير لجميع الاحتمالات » وني هذه الاحتمالات 
ولا ریب ما مجعل إباحة تسده غير ران من ت بغير تفرقة بين اروف 
المجتمع المختلفة أو بين الظروف الختلفة الي يدفع إليها الازواج”. 


+۳۴۰۳ * 


وينيفي أن ننبه الى ؤهم غالب بين الحهلاء والمتعجلين من المثقفين عن سان 
الأديان في تعدد الأزواج قبل الاسلام . إذ الغالب على أوهامهم أن الاسلام هو 
الدين الوحيد الذي أباح تعدد الزوجات أو أنه أول دين أباحه بعد الموسيية 
والمسيحية . 


وليس هذا بصحيح کا يبدو من مراجعة يسريرة لأحكام الزواج في الشرائع 
القديمة . وني شرائع أهل الكتاب . فلا حجر على تعدد الزوجات في شريعة 
قدغة سبقت قبل التوراة والإنجيل . ولا حجر على تعدد الروجات و ف التوراة 
أو ني الإنجيل » بل هو مباح مأثور عن الأنبياء أنفسهم من عهد إبراهيم الیل 
الى عهد الميلاد » ولم يرد ني الاناجيل نص واحد يحرم ما أباحه العهد القديم 
للآباء والأنبياء ولمن دونهم من اللحاصة والعامة » وما وود في الأناجيل يشر 
الى الإباحة في جميع الحالات والاستثناء ني حالة واحدة . وهي حالة الأسقف 
حين لا يطيق الرهبانية فیقنع بزوجة واحدة اكتفاء بأهون الشرور . 
وقد استحسن القديس أوغسطين أن بتخد الرجل سرية مع زوجته إذا عقمست 
هذه وثبت عليها العقم » وحرم مثل ذلك على الزوجة إذا ثبت لها عقم زوجها 
لان الاسرة لا يكون لها سيدان ٩(‏ واعترفت الكنيسة بأبناء شرعيين للعاههل 
شرلمان من عدة زوجات » وقال وسر ماركءامعصمعنوه” العالم الثقة في تاريخ 
الزواج إن تعدد الزوجات باعراف الكنيسة بقي الى القرن السابع عشر وكان 


Bono Conjugal كتاب الزواج الامثل‎ ١ 


يتكرر كثيرآ ني ا حالات الي لا نحصيها الكنيسة والدولة» وعرض جروئيوس 
مدثاہ:8 العالم القانوني المشهور لهذا الموضوع في بحث من بحوثه الفقهية 
فاستصوب شریعة:الآباء العبرانيين والانبياء في العهد القديم . 


فالاسلام لم يأت ببدعة فيما أباح من تعدد الزوجات » وإنما الحديد الذي 
أتى به أنه أصلح ما أفسدته الفوض من هذه الإباحة المطلقة من كل قيد » وأنه 
حسب حساب الضرورات الي لا يغفل عنها الشارع الحكيم ؛ فلم يحرم أمراً 
قد تدعو إليه الضرورة الحازبة ويجوز أن تكون إباحته خيراً من تحریمہ في بعض 
ظروف الاسرة أو بعض الظروف الاجتماعية العامة . 

أما أن هذه الظروف قد تضطر أناساً الى الزواج بأكثر من واحدة فالامر 
فيها موكول الى الذين يعانون تلك الضرورات من الرجال والنساء » ومن تلك 
الضرورات أن يحتفظ الرجل بزوجته عقيماً أو مريضة لا يريد فراقها ولا 
تريد فراقه » ومنها أن یتکاثر عدد النساء في أوقات الحروب والفئن مع مسا 
يشاهد من زيادة عدد النساء على عدد الرجال في كثير من الاوقات » فإذا رضیت 
المرأة في هذه الاحوال أن تتروج من ذي حليلة فذلك أكرم لها من الرضا 
بعلاقة الحليلة الي لا حقوق فا على زوجها وأكرم لها كثيراً من الرضا بابتذال 
الفاقة أو بذل النفس في سوق الرذيلة . 

ومن حسنات التشريع في جمیع هذه الضرورات أنه بحسب حسابها ولا 
يسى الحيطة لاتقاء ما يتقي من أضرارها ومن سوء التصرف فيها.. وكذلك صنع 
الاسلام بعد إباحة تعدد الزوجات للضرورة القصوى » فإنه اشمرط فيه العدل 
ونبه الرجال الى صعوبة العدل بين النساء مع الحرص عليه : 


« فإِنْ خفئم ألا تَعدنُوا فواحدةً ». 


( سورة النساء ) 
۰ 4 .+7۰7 مر و و 
« وان تستتطِيعوا أن تعدلوا بين النساء ولو رتم 4 . 
( سورة النساء ) 


۱۷۱ 


واشرط على الازواج القدرة على تكاليف الحياة الزوجية والتسوية في 
السكن والرزق بينهم وبين الزوجات .. 
5 # و ور ۾ ره 
.ون من ی سکم من مجم .. 
( سورة الطلاق ) 
۳ و وود و ی 3 
« ... وعلى المولود له رزفهن و کسوتهن بالعروف 4 . 
ر سورة البقرة » 
ولا سقط عن الروج واجب الاحسان ي المعاملة سواء اتصلت بيله وین 
حليلته آصرة الزواج أو انتهت بینهما هذه الآصرة الى الفراق بغير رجعة: 
2 ۰ 7 ۰ ۰ ص دہ : 
« الطلاق مَرتان فإنْسالكُ بمعروف أو تریح بإحسان ولا يحل لَكُم 
أن تاخذوا مما آتیت‌وهن شيعا إلا آن اقا ألا بُقیما دود الله » .. 
ر سورة البقرة ) 
فيه الصلة بين الزوجين: 
واا ال مرا انا کخم الؤمنّات ثم طلقتموهن من 
- 23 2 ساد و "و وم رلو ا 2 
بل ان تمسوهن قما لکم علیهن من عدة تعندوتھا فمتمرھن وسرخوهن 
سَرَاجاً جَویلاً ‏ . 
( سورة الاحزاب ) 
وهناك حيطة تعدل سلطان التشريع كله في أمر تعدد الزوجات ء لأا 
تكل القول الفصل فيه الى اختیار المرأة فإن شاءت قبلته وإن لم تشأ رفضته فلا 
مجوز إكراهها عليه ولا يصح الزواج إذا بي على الا کراه . 
وي الحديث الشريف: ٠‏ 


د لا تنگم اليم حتی تساه ولا البکر حتى 007 
ر 4 7ر2 و ار 

« إن اللیب أحق بنفسها من وليها والبكر تستامر وزذنها سكوتها » 

وقد أبطل الني عليه السلام زواجاً أكرهت فيه فتاة بكر على الزواج بأمر 
أبيها لمصلحة له في زواجها بابن أخيه » وحدئت عائشة رضي الله عنها فيما 
رواه النسائي : «أن فتاة دخلت عليها فقالت : إن ابي زوجي من ابن أخيه 
يرفع .بي خسيسته وأنا كارهة » فقالت : إجلسي حى يأني رسول الله صلى الله 
عليه وسلم ۰ فجاء رسول الله صلى الله عليه وسلم فأخبرته فأرسل الى أبيها 
فدعاه فجعل الأمر إليها فقالت : يا رسول الله قد آجزت ما صنع أبي ولکسن 
أردت أن أعلم النساء أن ليس للآباء من الأمر شي ء٠.‏ 


وقال ابن عباس رضي الله عنهما فيما رواه أحمد وأبو داود وابن ماجسة: 
«إن جارية بكرا أنت الني صلی الله عليه وسلم فذكرت أن أباها زوجها وهي 
کار هة فخيرها رسول الله ٦...‏ 


وعلماء الفقه متفقون على أن للمرأة الرشيدة أن تلي جمیع العقود بنفسها 
وأن توکل فیها ما تشاء ولا بعترض علیها » وأا أحق من ولیها بالأمر في 
عقود الزواج إذا خالفها ولم يستأمرها . 


ولا حرج على المرأة في تشريع تعدد الزوجات مى کان الرأي فيه موکولا 
الى مشيثتها تأبى منه ما تأباه وتقبل منه ما لا تری فيه غضاضة عليها أو ترى أنه 
ضرورة أخخف لدا من ضرورات تأباها . 
ثم يأني العرف الاجتماعي فيتولى تنظيم التشريع فوق هذه الولاية الموكولة 
الى الزروجات » وان العرف الاجتماعي ليقدر في هذه الشئون على تنظم أقوى 
من كل سلطان ء ومن أمثلة التنظيم الذي يتولاه العرف کا قلنا في غير هذا 
الكتاب : «إنه بحد من رغبات الطبقة الغنية في هذه المسألة کا محد من رغبات 
الطبقة الفقيرة فيها على اختلاف أنواع الحدود . فالطبقة الغنية أقدر على الإنفاق 
وأقدر من ثم على تعدد الزوجات » ولكن الرجل الغي يأبى لبنته أن تعيش 
۱۷ 


مع ضرة أو ضرائر متعددات » والمرأة الغنية تطلب لنفسها ولأبنانها نفقات 
ترتفع مع ارتفاع درجة الغنى حى يشعر الأغنياء أنفسهم بثقلھا إذا تعددت 
بين زوجات كثيرات . فلا ينطاق الزوج الغي في رغباته على حسب غناه » 
بل یقیم له العرف حدوداً وموائع من عنده تكف من رغباته لتثوب به الى 
الاعتدال . ولهذا نرى ني الواقع أن الطبقات الغنية تكتفي بزوجة واحدة في 
معظم الأحيان وربما کان للاختيار نصيب من ذلك كنصيب الاضطرار . لأن 
الأغنياء يستوفون حظوظهم من العلم والثقافة فيدركون بلطف الذوق مزايا 
العطف التبادل بين زوجین متکافئین ني الكرامة والشعور . 

«والطبقة الفقيرة لا ترفض المرأة فيها ما ترفضه المرأة الغنية من معيشة 
الضرائر » ولكن العجز عن الإنفاق عنعها أن تنطلق مع الرغبة کا تشاء » فلا 
تستبیح تعدد الزوجات بغیر حسدود . وهكذا تقوم الشريعة في تعدد الزوجات ۱ 
ما عليها ویقوم العرف الاجتماعي ب عليه . ویقع الالزام حيث ينبغي أن بقع 
هع الرغبة والاختیار 0 

وما يعمله العرف الاجتماعي ني أحوال الضرورة أن يكون الزوج غنياً 
وأن تكون المرأة المرغوب فيها من الطبقة الفقيرة » ففي هذه الحالة ترغب 
المرأة المخطوبة في قبول تعدد الزوجات باختیارها أو تضطر إليه تطلعاً منها 
الى معيشة أحب من معيشتها » فلا ترال الضرورة ني هذه ا حالة أكرم لها من 
ضرورة تغريما بالتفريط في العرض طمعاً في امال . 

على أن العرف الاجتماعي - مع سلطانه الغالب - قد يستفيد من روح 
الدين وحكمة التشريع فوق ما يستفيده من نصوصه في أوامره ونواهيه . 
وروح الدين الاسلامي الي سرت الى العرف ني الجتمعات الاسلامية أن 
الزواج رحم ومودة وسكن . 

٠ كتاب الفلسفة القرآنية للمؤلف‎ ١ 


۱۷ نت 


دومن آیایه أن علر لق لگم م من آنشیکم أَزْوَاجاً منوا یه 
وجعل بیتکم 550 
( سورة الروم ) 

فلا زواج بغير مودة ورحمة » ولا حكمة للزواج إن ۸ يكن ملاذاً يأوي 
منه الزوجان معاً الى سكن يلقيان عنده أعباء الصراع العنیف في الحياة الحارجة 
الى حين . وخير الزواج ما استطاع أن يدبر للانسان كهفاً أميناً ينوب إليه كلما 
أبلكأته المتاعب والشواغل الى ظلاله . وإنه ليعيش من الدنيا في جخم موصول 
العذاب إن ۸ يكن فيها ذلك الكهف الأمين وذلك الملجأ الحصين .. فان عز 
عليه أن يجده کا أراده فليس ذلك بحجة على أن حياة الححيم هي الحياة ال 
وأن كهوف الأمان ليست بالمطلب الحدير بالطلب والصیان . 

ومن قديم الزمان هيأت الأمومة طبيعة المرأة لندبیر ذلك السكن 
وترويده بزاد الودة والرحمة . ومن أراد أن يتكلم بلغة «الاستغلال »والانتفاع 
بالفرص فله أن يقول إن النوع الانساني خليق أن يستغل الفوارق بين طبيعي 
الحنسين لينتفع بكل منها غاية ما ينتفعه في موضعه وبحاله . ولكن ذلك من قبيل 
تقس يم العمل وتخصيص کل طبيعة لما يناسبها ولا يكن خصومة على دعاوى 
الا ن ER TS‏ 
طراز واحد من المزايا واملكات » وإنما خلقت لكل منهما مزایاه وملكاته 
ليكمل ببا صاحبه ويزيد بها ثروة النوع كله من حصائص النفس وألوان 
الفهم والشعور . 

وعلى هذه السنة الطبيعية الاجتماعية ء من تقسيم العمل وإتقان كل عامل 
لضرب من ضروبه يتعاون الزوجان کل فيما هو صلح له من مطالب الحياة : 
على الرجل شطر الكفاح في سبيل الرزق و كفاية أهله مثونة الکدح في مضطرب 
الزحام والصراع > وعلى المرأة ث شطر السكن الأمين وكلاءة الحيل المقبل في 
نشأته الاولى » وليس بالشطر الزهيد حضانة الغد وإعداد مستقبل الاساثية 
مرحلة بعد مرحلة على الدوام . 


ونحتوي الشريعة الاسلامية تفصیلاٴ مسهباً عن حقوق کل من الزوجين 
قبل الآحر وقبل الأسرة ٤‏ مجموعها » وكلها تتجه الى هذه الغاية المقصودة 
من إقامة الأسرة على المودة والرحمة ء ولا ينحرف عنها حق من الحقوق عن 
هذه الغاية بلا استثناء حق التأديب لرب الأسرة . فان حق التأديب لا ينفي 
الودة والرحمة ول ينفهما فيما هو أمس الأمور بالودة والرحمة وهو تربية 
البئين وتريية التعلمین » ونحویل رب الأسرة حق التأدیب بدل" من آحوال 
كثيرة كلها غير صالح وكلها غير معقول في شثون القوامة البيتية » فإما أن 
يكون لرب الأسرة هذا الحق في معظم الشكون البيتية وإما أن يستغي عن 
الأديب في الأسرة أو يوكل التأديب فيها الى دور الشرطة والقضاء في کل 
كبيرة وصغيرة تعرض للزوجین عن الرضا والغضب وابلهر والنجوى . هذا 
أو يكون التأديب المسموح به أن ينصرم حبل الزواج وأن ينهدم بناء البيوت 
على من فيها من الآباء والأمهات والبنين . 

ولا خفی أن عقوبات التأديب إنما توضع للمسیثات والمسيئين ولا وٴضع 
من هم غنيون عن التأديب متورعون عن الإساءة » وليس من أدب التشريع 
أن تسقط الشرائع حساب كل نقيصة تسترذفا وتأنف منها » فما دامت 
النقيصة من النقائص الي تعرض للانسان ولو في حالة من ألوف الحالات فخلو 
التشریع منها قصور يعاب على الشريعة ولا عتنع به الضرر الواقع من تلك 
التقيصة . ولو حذف من القوانين كل عيب تأنف من ذكره ما بقیت ني تلك 
القوانين بقيةتستلز مها الضر ورةالموجبة لبقاثما.إذ كانت العيوب الي لا تأنف 
الأسماع منها أهون الأضرار الاجتماعية وأغناها عن التشريع والعقاب . 

والأدب العام بعد شيء غير عقوبات التأديب في القانون . فالحياء 
بأبى الرجل الكريم أن يضرب امرأته ون يعاملها بما يغض من كرامتها . وما 
أنكره الني عليه السلام غير مرة أن يضرب الرجل امرأته وهو يأنس إليها في 
داره : «أما يستحي أحدكم أن يضرب امرأته کا يضرب العير ۲؟ 

إلا أن الخلائق المستحسنة ‏ خلائق الكرامة والحياء ‏ ليست هي ا حلائق 


بت ]۱۷۲ بت 


الي توجب الحساب والعقاب وليست هي الحلائق الي يقف عندها التشريع 
وتبطل بعدها فرائض الزجر والمؤاخذة . فإذا وضعت العقوبات في مواضعها 
فلا مناص من أن بحسب فيها الحساب الحميد والذعيم من الأخلاق والعيوب » 
بل لا مناص عحسبان الحساب للذميم حاصة لأن د هنا ضرورة النهي 
والردع ,وليست ضرورة الثواب والتشجيع . وبين الوعظ وافجر والعقوبة 
البدنية تتفاوت العقوبات الزوجية في الاسلام ثم يكون التحكيم أو الفراق : 
و او رو و و و و و وو 
و واللائي افون نشوڙهن فوظوهن واهُجروهن في النشاجیع 


ل ر و و عه سيار 


واضریوهن فإن نکم فلا 1 تبفوا علیهن سبیلا إن الله كان عَليَاً کبیرا 
وان فتم شقاق ق بینهما فابْعلُوا حَكَماً من أهلِه وَحَكما من آمیها إِنْ 
ریا إضلا ما یفن الله بینهما إن الله كان علیماً خبيراً ٤...‏ ... 

( سودة النساء ) 


وإنه لمن السّخف الرخيص أن يقال إن جنس النساء قد برىء من المرأة 
الي يصلحها الضرب ولا يصلحها غيره » ونقول إنه سخف رخيص وخم 
لأنه ذلك السخف الذي يضر كثيراً ولا يفيد أحداً إلا الذي يشتري سمعة الكياسة 
في سوق الحذلقة «التقليدية #ويسميه الغربيون بينهم باسمه الذي هو به حقيق : 
وهو اسم الدعي المتحذلق دمع5 . .. ولقد وجد هؤلاء في أمم لم تستكار عقوبة 
الحلد على كرامة الرجولة وكرامة الحندية » وغبرت مثات المنین وهي تعان 
القوانين الي توجب العقوبة البدنية من يخالفون الأوامر أو النظم العسكرية» 
وان هم مع ذلك لند”'حّة” من العقوبات المستطاعة في العاهد العامة کا جپیس 
والتأخير وتتزیل الرتبة وقطع الأجور وا حرمان من أنواط الشرف والفصل من 
الیدمة . فلولا أنها حذلقة خاوية لا تفيد أحداً ولا تدل على كياسة صادقة لا 
جاز في عرف هؤلاء الأدعياء أن تسري عقوبة الحلد في مؤاخذة ابلنود وأن 
تمتنع بعد إخفاق الحيل جميعاً في عقوبة النشوز . . 

ول تترك هذه العقوبة على كراهتها بغير حدها العفول الذي تمليه کل 


Wo O تساراد اساد‎ ۳ ۱۷۷ 


مشكلة محسبها من الحلق المعهود في آداب الروجین » وإثما حدها الصالح أن 
تكون أصلح من الفراق وهدم بناء الأسرة في تقدير الرجل والمرأة . فإن لم 
تكن كذلك فهي المضارة الي توجب التحكيم بین الأسرتین ؛ أو توجب 
الطلاق بعکم الشريعة مرجعها الأخير الذي ينبغي أن يؤخر الى أقصاه بعد 
انقطاع الحيلة وذهاب الرجاء في الوفاق . 
« ولا تُمسكُوهُن ضرارا لوا ومن يفعل ذلك فد ظُلم نم . 
( سورة البقرة ) 
ويحق للمرأة عند نشوز زوجها وإعراضه أن تلجأ الى حكم غير حكمه 
ترضاه قبل شكواها من أذى المضارة الي توجب الطلاق .. 
« وإن امرأة حاقت من بها ور أو إغراضاً قلا جناح عليهما 
و يها بیتهما اسلا والصلح عر 
۱ ( سورة النساء ) 


.& ¥ ما 


فإذا جاز لباحث پتوخی الصدق أن یعب على تشريع الاسلام فمن واجبه 
أن بحمد لهذا التشريع أنه قدر للواقع حسابه وأحاط كل تقدير بھا يستدعيه من 
الحيطة والضمان الیسور في أمثال هذه العلاقات » وأن نظرة الشريعة الاسلامية 
الى حقوق المرأة من مبدنبا قد كانت نظرة تصحيح ما سلف من الشرائع ء 
وإتمام لما نقص فيها . 

فلم يكن للزواج حدود الشرائع الوضعية وني الشرائع الدينية قبل الاسلام؛ 
ولا كان فيها ما يعتبر شريعة وافية مقدرة لأحواله وضروراته عند المقارنة 
بينها وبين الشريعة الاسلامية . 

كانت المرأة كالرقيق في قوانين الدولة الي كانت تسمى أم القوانين وهي 
الدولة الرومانية . 
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وكانت حطاماً بحرق بقيد الحياة على ضريح زوجها في الديانة البرعمية . 


وكانت ديانة المهد القدم تبیح لمن يشاء أن يتزوج ما يشاء بلا قيد ولا 
ضمان » وہہذہ الإباحة وردت فيه أخيار إبراهيم ويعقوب وموسى وداود 
وسلیمان . 

ثم جاءت المسيحية فلم تنقض حكماً من أحكام الناموس في أمر الزواج . 
وسٹل بولس الرسول عن شرط الأسقف فكتب ني رسالته الأولى الى تيموثاوس 
أنه ينبغي أن یکون «بلا لوم بعل امرأة واحدة »وهو نخصيص لا موجب له 
لو كان هذا هو الحكم العام المرعي بین جميع المؤمنين بالدین . 

وظل آباء الكنيسة في الغرب يبيحون تعدد الزوجات ويعترفون بأبناء 
اللوك الشرعیین من آزواج متعددات ‏ فلما منعته بعد القرن السابع عشر على 
ثر اللحلاف بسها وبين اللوك الخارجين علیها كانت حجة منعه أن الاکتفاء 
بالواحدة أخف الشرور لمن لا بقدر على الرهبائية » وم يكن منعه إكباراً لشأن 
المرأة يوم كان الحلاف بينهم على أنها ذات روح أو مها جسد بغير روح .. 
وم يكن بينهم حلاف یو عل ألا حبالة الشيطان » أبعد أن یکون لسن 
عنها أسلم ما يكون . 

وبينما آمم الحضارة في إجماعها على تلك النظرية الزرية الى المرأة كانت 
أمة الصحراء تقضي فيها قضاء لا خيار بينه وبين ما عداه : كانت تتشاءم 
بمولدها ولا تبالي أن تعاجلها بالدفن في مهدها ء مخافة العار أو مخافة الاملاق . 

ومن تلك الزاوية النائية عن العالم تقبل عليه دعوة سماوية تنصفها من ظلم 
وترفعها من ضعة وتبسط فا كنف الودة والرحمة وتنتزع لها من القلوب عدلاة 
آعی على الرؤوس » وتقيد من مباح الزواج ما م يقيده عرف ولا قانون » 
وتجعل ها الحيار بين ما ترضاه منه وما تأباه » وتستجد ها حياة يستحي النصف 
والکابر أن يححدا فضلها العمیم على ما كانت عليه . 

وأما بعد هذا فماذا جاءت به القرون بعد القرون من زيادة ها على نصیبها 
من عدل الاسلام ؟ 


بت ۱۷۹ - 


خير ما ھا في الاسلام لم يدر كه خير ما لها في العصر الحديث » وشر ما 
يصيبها من الاسلام رحمة ونعمة بالقياس الى الشر الذي يسلمها العصر الحديث 
إليه . 

ولا تزال فضائل العصر الحديث في حاضرها ومآھا دعوى لم يؤيدها ثبوت 
من حوادث الواقع ولا من مبادىء النظر . 

فأما حوادث الواقع فشكوى الرء منها في بيتها وفي دنياها كأسوأ ماكانت 
في عهد من العهود . 

وأما میادیء النظر فلا حير للمرأة أن تکون على مبدأ الفرون الوسطی 
شيطاناً يسلم الانسان ما سلم منه » ولا خير لها أن تکون على مبدأ الفروسية 
الكاذبة ملكا في مباذل السوقة » ولا هي في خير مع الناس حى یقنعوا لها 
الطبيعة ‏ إن استطاعوا ‏ ویقنعوا أنفسهم قبلها أن المرأة والرجل ندان متساويان 
متعادلان . 


=~ ۸٩ عا‎ 


پندر أن بطرق خصوم الاسلام موضوع الزواج دون أن يعرجوا منه الى 
زواج الني ويتذرعوا به الى القدح ني شخصه الكريم والتشكيك من ثم في 
دعوته البار كة ودینه القوي . 

و للاسلام خصوم محترفون وخصوم ينكرونه على قدر جهلهم به وبسيرة 

ولا خفاء مخصومه الحم فين . فهم جماعة المبشرين الذين انخذوا القدح 
في الاسلام صناعة یتفرغون ها ويعيشون منها » وصناعتهم هذه لا تصطنع 
عملا لها أهم وأخطر من عملها ني تبشير المسلمين أو تبشير الوثنيين وأشباه 
الوثنيين لکیلا يتحولوا من الوثنية الى الاسلام . فلا غنى لأصحاب هذه 
الحصومة - أو هذه ا حرفة - من اختلاق الآخذ وتصيّد التهم الي تجري بها 
أرزاقهم وتتصل بها أعمالهم » سواء عرفوا الحقيقة من وراء هذه المأخذ وهذه 
التهم أو جهلوها وأعرضوا عن البمث فيها . لأنهم يريدون الامباع ولا 
یسر حون الى معرفة تبدم كل ما عملوه وتصرفهم عن كل ما ألفوه وعقدوا 
النية عليه . 

أما خصوم الاسلام من غير'زمرة المبشرين فا کتر هم يخاصمونه على السماع 
ولا يعنيهم أن يبحثوه ولا أن يبحثوا ديا من الأديان حى الدین الذي آمنوا 
وشبوا من حجور أمهاهم عليه . وقليل من أولئك. انحصوم غير الحر فين من 


— ۱۸1 - 


يتلفق الدراسات الاسلامية تلفقاً لا يفيد الدارس ولا يبفي مئه إلا أن یعڈم ما 
تعلمه لطائفة من التلامیذ يكفيهم منه أن يعرف من آخبار الاسلام ما لم يعرفوه . 
وبعض هؤلاء الدارسين المدرسين حسن النية لا بأبى أن یعترف با حقیقة إذا 
استمع إليها » وبعضهم سىء اللیة لانه مسخر في خدمة الاستعمار وما إليها 
من الدعایات الدولیة » فلا یعنیه من العرفة إلا ما ب لی له في عمله ويمهد لدعایته. 

وما اتفق خصوم الاسلام عن سوء نية على شيء کا اتفقوا على خطة 
التبشير في موضوع الزواج على انصوص » فكلهم بحسب أن المقتل الذي 
يصاب منه الاسلام في هذا الوضوع هو تشويه سمعة الني عليه السلام 3 
وتمثيله لانباعه في صورة معيبة لا تلائم شرف النبوة ولا يتصف صاحبها 
بفضيلة الصدق ني طلب الاصلاح » وأي صورة تغنيهم ني هذا الغرض الأئم 
کا تغتيهم صورة الرجل الشهوان الغارق ني لذات الحسد العازف في معيشته 
البيتية ورسالته العامة عن عفاف القلب والروح ؟. 

[نہم لعلى صواب في الحطة الي تخيروها لإصابة الاسلام في مقتله من هذا 
٠آ‏ الطریق الوجيز . 

وم لمل أشد اللحطأ في اختيارهم هذه الخطة بعينها » إذ أن جلاء 
الحقيقة ني هذا الموضوع أهون شيء على المسلم العارف بدينه المطلع على سيرة 
نبيه » فإذا بمقتلهم المظنون حجة يكتفي بها المسلم ولا يحتاج الى حجة غير ها 
لتعظیم نبیه وتبر لة دينه من قالة السوء الذي يفترى عليه . 

فلا حجة المسلم على صدق محمد عليه السلام في رسالته أصدق من سیر ته 
في زواجه وني اختبار زوجانه ء ولیس للنبوة من آية أشرف من آيتها في معيشة 
ني الاسلام من مطلع حياته الى يوم وفاته . 

ما الذي یفعله الرجل الشهوان الغارق في لذات ابلسد إذا بلغ من المكانة 
والسلطان ما بلغه محمد بين قومه ؟ 

لم يكن عسیراً عليه أن یجمع إليه أجمل بنات العرب وأفئن جواري الفرس 
والروم على تخوم الحزيرة العربية . 


بت 1۸۲ 


وم يكن عسيراً عليه أن يوفر لنقسه ولأهله من الطعام والکساء والزینة 
مالم يتوفر لسيد من سادات الحزیرۃ في زمانه . 
فهل فعل محمد ذلك بعد نجاحه ؟ 


هل فعل محمد ذلك في مطلع حياته ؟ 

كلا : لم يفعله قط بل فعل نقيضه وکاد أن يفقد زوجاته لشكايتهن من 
شظف العيش في داره . 

ول بحدث قط أن اختار زوجة واحدة للہا مليحة أو وسيمة » ول يبن 
بعذراء قط إلا العذراء الي علم قومه جمیعاً أنه اختارها لپا بنت صديقه 
وصفيه وخليفته من بعده : أبي بكر الصديق رضي الله عنه . 

هذا الرجل الذي يفتري عليه الأثمة الكاذبون أنه الشهوان الغارق في لذات 
حسه - قد كانت زوجته الأولى تقارب الحمسين و كان هو في عنفوان الشباب 
لا يجاوز الخامسة والعشرين قد اختارته زوجاً لها لأنه الصادق الأمين فيما 
اشتهر به بين قومه من صفة وسيرة » وفيما لقبه به عارفوه وعارفو الصدق 
والأمانة فيه » وعاش معھا الى يوم وفانها على أحسن حال من السيرة الطاهرة 
والسمعة النقية » ثم وفى ها بعد مولہا فلم يفكر في الزواج حى عرضته عليه 
سيدة مسلمة رقت له في عزلته فخطبت له السيدة عائشة بإذنه » وم تكن هذه 
هذه الفتاة العزيزة عليه تسمع منه كلمة ترضيها غير ثنائه على زوجته الراحلة 
ووفائه لذكراها . 

وما بی - عليه السلام ‏ بواحدة من أمهات المسلمين ا وصفت به عنده 
من جمال ونضارة وإنما كانت صلة الرحم والطعن بهن على المهانة هي الباعث 
الأكبر ني نفسه الشريفة على التفكير في الزواج بين . ومعظمهن کن أرامل 
أبماته فقدن الأزواج أو الأولياء وليس من يتقدم نحطبتهن من الأكفاء هن 
إن لم يفكر فيهن رسول الله . 

فالسيدة سودة بنت زمعة مات ابن عمها المتزوج بها بعد سوا من المجرة 
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الى الحبشة ولا مأوى ھا بعد موته إلا أن تعود الى أهلها فيكرهوها على الردة 
أو تتزوج بغير كفء لها أو بكفء ها لا بریدها . 

والسيدة هند بنت أبي أمية ‏ أم سلمة ‏ مات زوجها عبدالل الخزومي » 
وٴکان أيضاً ابن عمها » أصابه جرح في غزوة أحد فقضى عليه » وكانت 
كهلة مسنة فاعتذرت الى الرسول عليه السلام بسنها لتعفيه من خخطبتها » 
فواساها قائلا" : سلي اللہ يؤجرك في مصيبتك وأن يخلفك خيراً » فقالت : 
ومق یکون کرای من أي سلمة ؟ وكان الرسول عليه السلام يعلم أن با بكر 
وعمر قد خطباها فاعتذرت عثل ما اعتذرت به إليه » فطیب خاطر ها وأعاد 
عليها االحطبة حنی قبلتها ۔ 

والسيدة رملة بنت آي سفيان ترکت أباها وهاجرت هه زوجها الى 
الحبشة فتنصر زوجها وفارقها في غربتها بغير عائل يكفلها » فأرسل الني عليه 
السلام الى النجاشي يطلبها من هذه الغربة المهلكة وينقذها من أهلها إذا عادت 
إليهم راغمة من ہجرنہا في سبيل دينها » ولعل في الزواج ببا سبباً يصل ينه 
وبين أي سفيان بوشيجة النسب فتميل به من جفاء العداوة الى مودة رجه 

من ظلمات الشرك الى هداية الاسلام . 

والسيدة جويرية بنت الحارث سيد قومه كانت بين السبايا في غزوة بي 
المصطلق فأكرمها الني عليه السلام أن تذل ذلة السباء فتروجها وأعتقها وحض 
السلمین على إعتاق سباياهم فأسلموا جميعاً وحسن إسلامهم » وخيرها أبوها 
بين العودة إليه والبقاء عند رسول اللہ فاختارت البقاء في حرم رسول الله . 

والسيدة حفصة بنت عمر بن الخطاب مات زوجها فعرضها أبوها على 
الي بكر فسكت وعرضها على عثمان فسكت . وبث عمر أسفه لاني فلم يشأ 
أن يضن عل صديقه ووليه بالصاهرة الي شرف بها أبا بكر قبله» وقال له: 
يتزوج حفصة من هو خير لها من أي بكر وعثمان . 

والسيدة صفية الإسرائيلية بنت سيد بي قريظة خيرها الني بين أن بردها 

لى أهلها أو يعتقها ويتزوجها فاختارت البقاء عنده على العودة الى ذویها » 


مت ۱۸۸ سم 


ولولا الحلق الرفیع الذي جبلت عليه نفسه الشريفة ا علمنا أن السيدة صفية 
قصيرة يعيبها صواحبها بالقصر » ولكنه سمع (حدی صواحبها تعيبها بقصرها 
فقال لها ما معناه من روايات لا تخرج عن هذا العی : نك قد نطقت بكلمة 
لو ألقيت في البحر لكدرته » وجبر جاطر الأسيرة الغريبة أن تسمع في بيته 
ما يكدرها ويغض منها . 

والسيدة زينب بنت جحش - ابنة عمته ‏ زوجها من مولاه ومتبناه زيد 
ابن حارثة » فنفرت منه وعز على زيد آن یروضها على طاعته» فأذن له الني 
في طلاقها » فتزوجها عليه السلام لأنه هو المسثول عن زواجها » وما كان 
جما ما خفياً عليه قبل تزويجها بمولاه . للہا كانت بنت عمته يراها من طفولتها 
و تفاجثه بروعة لم يعهدها . 

والسيدة زینب بدت خزعة مات زوجها عبداللہ بن جحش قتیلا في غزوة 
آحد » ولم يكن بين المسلمين القلائل في صحبته من تقدم نحطبتها ۰ فتكفل 
بها عليه السلام » إذ لا کفیل لا من قومها . 

وهذا هو ا حریم المشهور في أباطيل المبشرين وأشباه البشرین » وهذه 
هي بواعث النفس الي استعصى على المبطلين أن يفهموها على جليتها » فلم 
يفهموا منها الا آنا بواعث إنسان غارق في لذات اس + شهوان ! 

ولقد أقام هؤلاء الزوجات ني بيت لا بجدن فيه من الرغد ما بجدہ الزوجات 
في بيوت الكثيرين من الرجال مسلمين كانوا أو مشركين . وعلى هذا الشرف 
الذي لا يدانيه عند المرأة المسلمة شرف اللکات أو الأميرات » شقت عليهن 
شدة العيش ني بيت لا يصبن فيه من الطعام والزينة فوق الكفاف والقناعة 
بأيسر اليسير » فاتفقن على مفاتحته في الأمر واجتمعن يسألنه المزيد من النفقة 
وهي موفورة لديه لو شاء أن يزيد في حصته من الفيء » فلا يعترضه أحد ولا 
يحاسبه عليه . إلا أن الرجل المحكم في الأنفس والأموال ‏ سيد ابلزيرة 
العربية - لم یسنطم أن يزيدهن على نصيبه ونصيبهن من الطعام والزينة » 
فأمهلهن شهراً وخيرهن بعدہ أن بفارقنه ومن منه حق المرأة الفارقة من المتاع 
الحسن » أو يقبان ما قبله لنفسه معهن من ذلك العيش الکفاف . 


۸۵۸ — 


ولو أن هذا الحبر من أخبار بيت الني كان من حوادث السيرة المحمدية 
الي تخفى على غير المطلعين والمتوسعين ني الاطلاع لقد كان للمبطلین بعض 
العذر فيما يفترونه على ني الاسلام من كذب وببتان . إلا أنه يعلمه كلمن 
اطلع على القرآن ووقف على أسباب التتزيل » وليس بينها ما هو أشهر في 
كتب التفسير من أسباب نزول هذه الآيات في سورة الأحزاب : 

ديا أيه الني فل راجت إن کُن تُرْنَ الحياة الانيا وزيتتها 
فتعالين نکن وأسرخکن سرَاحا ججميلا . ود کنتن تردن الله وَرسُول 
والدارٌ الآخرةً فن لله عد للمُحسنات منکن أجْراً عَظِيماً » ... . 

( سورة الاحزاب ) 

وأقل المبشرين الحترفین ولعاً بالتفتيش عن خفایا السيرة النبوية خليق أن 
بطلع على تفاصيل هذا الحادث بحذافيره . لأنه ورد في القرآن الكريم خاصاً 
بالمسألة الي يتكالب البشرون المحترفون على استقصاء أخبارها وإحصاء 
شواردها ء هي مسألة الزواج وتعدد الزوجات . وقد كان ذا الحادث الفريد 
في سيرة الني صدى لم يبلغه حادث من الحوادث الي عنيت بها العشيرة الاسلامية 
حين كانت في بيثتها الحدودة تحیط بزعانبا إحاطة الأسرة بأبيها . 

حدث عمر بن الحطاب رضي الله عنه قال : «كنا تحدثنا أن غسان تنتعل 
النعال لغزونا ؛ فترل صاحي يوم نوبته فرجع عشاء فضرب بابي ضرباً شديدا 
وقال : أثم هو ؟ ففزعت فخرجت إليه » وقال : حدث أمر عظم | قلت : 
ما هو ؟ أجاءت غسان ؟ قال : لا بل أعظم منه وأطول ... طلق الني صل 
لله عليه وسلم نساءه . ». 

ولا تألب ربات البيت بشکون ویلحفن في طلب المزيد من النفقة لبث 
الني في داره مهموماً بأمره 3 وأقبل أبو" بكر فوجد الناس جلوساً لا يؤذن 
لأحد منهم . فدخل الدار ولتق به عمر بن الخطاب فوجد النني واجماً وحوله 
نساؤه ؛ فأحب أبو بكر أن يسري عنه بكلمة يقوها ... وكأنه فطن لسر هذا 


ت۱۸ بت 


الوجوم من الني بین نسائه الجتمعات حوله فقال : «يا رسول الله ! لو رأيت 
بنت خارجة ... سألتي النفقة فقمت إليها فوجأت عنقها .! فضحك الني 
وقال : هن حولي کا ترى يسألني النفقة . فقام أبو بكر الى عائشة يجأ عنقها » 
وقام عمر الى حفصة يجأ عنقها » ويقولان : سألن رسول الله ما ليس عنده ؟ 
فقان : والله لا نسأل رسول الله شيئاً أبداً ليس عنده :... 

و هجر الني نساءه شهر » بمهلهن أن مترن بعد الرویةین البقاء على ما 
تیسر له ون من الرزق وبين الانصراف بمتعة الطلاق . وبدأ بالسيدة عائشة 
فقال : إني آرید أن أعرض عليك آمراً آحب ألا تعجلي فيه حى تستشيري 
أبويك . فسألته : وما هو يا رسول اللہ ! فعرض علیها الحيرة مع سائر نسائه 
في آمرهن . فقالت : آفيك يا رسول الله أستشير قومي ؟ بل أختار اللہ ورسوله 
والدار الاعرة . وأجاب آمهات السلمین با أجابت به السيدة عائشة » وانتهت 
هذه الأزمة المبكرة بسلام » وما استطاع صاحب الدار - وهو پومثذ أقدر 
رجل ني العالم العمور - أن يحل أزمة داره بغير إحدى اثنتين : أن يجمع النية 
على فراق نسائه أو یقنعن بما لدیہن من رزق كفاف . 

أعن مثل هذا الرجل يقال إنه حلس شهوات وأسير لذات ؟ 

أعن مثله يقال إنه ابتغى من رسالته مأرباً يبغيه الدعاة غير اطداية 
والإصلاح ؟ 

فم كان هذا الشقاء بأهوال الرسالة وأوجالها من ميعة الشباب الى سن لا 
متعة فيها لمن صاحبه التوفيق والظفر أو لمن صاحبته ال حیبة واه ة ؟ 

ومن أراد الدعوة لغير ا مدایة والإصلاح فلماذا يريدها » وما الليي 
يغنمه من ورامها ؟ 

أتراه يريدها مخاطراً بأمته وحياته مستخفاً بامجرة من وطنه والعزلة.بين 
أهله » ليسوم نفسه بعد ذلك عيشة لا يقنع بها أقرب الناس منه وأعلاهم شرفاً 
بالانتماء إليه ؟ 
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أمن أجل الحس ولذاته يتروج الرجل بمن تزوج بهن وهو سيد الحزيرة 
العربية وأقدر رجاها على اصطفاء النساء الحسان من الحرائر والإماء ؟ 

وهل يتزوج بهن الشهوان الغارق في لذات الحس ليقتدين, به في اجتواء 
ارف والزينة وحلوص الضمیر للإبمان بالله وابتغاء الدار الآخرة ؟ 

وما مأربه من كل ذلك إن كان له مأرب في طويته غير مأربه في العلائیة ؟ 
وعلام يجاهد نفسه ذلك ابلهاد في بيته وبين قومه إن لم تكن له رسالة يؤمن 

بها ولم تكن هذه الر سالة أحب إليه من النعمة والأهان . 

إن المبشرين الحترفین لم یکشفوا من مسألة الزواج في السيرة النبوية مقعلا 
يصيب محمداً أو يصيب دعوته من ورائه » ولكنهم قد كشفوا منها حجة لا 
حجة مثلها في الدلالة على صدق دعوته وإيمانه برسالته وإخلاصه لما قي سره 
كإخلاصه لها في علانيته » ولو أنہم يعولون على جهل المستمعين لحم لاجتهدوا 
في السكوت عن مسألة الزواج خاصة أشد من اجتهادهم في التشهير بها واللغط 

وعلم الله ما كانت براءة محمد من فريتهم مرنبنة بجلاء الحقيقة في مسألة 
الزواج والزوجات . فإن أحداً يفقه ما يفوه به لا يسيغ أن يقول إن عملا" 
كالذي قام به محمد يضطلع به رجل غارق في لذات الحس مشغول بشهوات 
المسد . ولئن كان كذلك ثم استطاع أن يتم دعوته في حياته وأن يبقيها تامة 
قوية للحافائه لیکوٴن إذن آية الآيات على تكوين من الحلق لا يدانيه تكوين . 

ولسنا نعتقد أن دين رفيعاً يسول للمتدين به أن يفتري الأباطيل على خلق اللہ 
وأقبح من ذلك ني شرع الدين الرفيع أن يكون الافتراء على الناس سبيلا” الى 
التبشير بكلمات اللہ . ولكن المبشرين المحترفين لا يدينون بالله ولا بالناس » 
وإما يدينون بعبادة االحسد الذي ينكرونه ذلك الإنكار ويؤمنون به أي أعمالهم 
وأقو الهم أخس الإيمان . 


وھ 
-- ۱۸۸ بت 


الطيقة 


الطبقة في المجتمع هي الفئة الي تتشابه به في درجة العمل وعط المعيشة 
ومأثور ا حلق والعادة » وهي - بعد الأمة والأسرة ‏ أكثر الوحدات الاجتماعية 
ذكرا وأكبرها خطراً في العصر ا حاضر . 

والناس مصطلحون على تقسیم الطبقات الى ثلاث : غنية وفقيرة ومیسورة» 
أو عليا ودنيا ووسطى » ولعله تقسیم مستعار من مرتفعات المكان الي يمكن 
أن تنقسم الى فوقية وتحتیة ومستوية » أو الرسوم الخغرافية الي یکن أن تنقسم 
الى شرقية وغربية ومتوسطة » أو من تنظيمات ابلیوش الي يمكن أن تنقسم 
الى طليعة وساقة وقلب . أما تقسیم الجتمع الى ثلاث طبقات من حيث درجات 
العمل وأنغاط المعيشة ومأثورات الحلق والعادة فهو تقسيم على وجه التشبيه 
والتقريب » كأنه تضیم الناس الى ثلاثة ألوان بين البياض والسواد » أو 
تقسيمهم الى ثلاثة أشكال من ملامح الوجوه . وكلها تقسيمات تقبل على وجه 
التشبيه والتقریب لا على وجه الدقة والتحقیق . 

فلا مهاية للفوارق بين الناس ني الطائفة الواحدة ولا في العمل الواحد ولا 
يوجد فاصل واحد تنحصر فيه أسباب التفرقة بين طائفة وطائفة أو بين واحد 
وواحدمن أبناء الطائفة . لأن المرجع في أسباب هذه التفرقة لا يقف بنا في النهاية 
دون الظاهرة الكونية الي لا يشذ عنها كائن واحد بین السموات والأرضين ؛ 
فليس في أجرام السموات الواسعة جرمان يتساويان في الحجم أو في الحركة 
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أو في الضوء أو ني المسافة » ولیس على فرع واحد من شجرة ورقتان تتساويان 
في السعة أو في اللون أو في الموضع أو في مادة العصارة النباتية » وليست هنالك 
ورقة واحدة تتساوی في وقتین من أوقات النهار واللیل . 

وإذا بلغ من عمق هذه الطاهرة الكوئية واتساعها أن تتمثل في الادة 
الحامدة في تر كيبها المحدود فأحرى با حماعة الانسانية الي لا تنحصر تراكيبها 
الحسية والمعنوية ألا تضيق فيها عوامل هذه الظاهرة حى تنحصر برمتها في 
سبب من أسباب الأخلاق أو سبب من أسباب الفكر أو أسباب الاقتصاد أو 
ساب العوارض الطبيعية . فان هذه العوامل المتشابكة في كل جماعة إنسانية 
تساند وتتناظر وتعمل عمل الاضداد کا تعمل عمل الأشباه في كل معرض 
من معارض الحياة . ونحسب أنه لو جاز أن يكون بينها عامل أضعف من سائر 
العوامل لكان أضعفها جميعاً عامل الاقتصاد الذي زعم جماعة امادبین 
التاريخيين أنه هو عاملها الوحيد أو عاملها الذي لا يقوى على مناهضته عامل 
سواہ . 

ئي بلاد الطبقات - بلاد الهند ‏ ۸ تكن السيادة العليا لطبقة التجار وذوي 
الأموال والرافق الصناعية والزراعبة » بل كان هژلاء معدودین من الطبقة 
الثالثة أو الثانية على آکبر تقدیر » ومن فوقهم جمیعاً طبقة المقاتلين وفرسان 
الحروب وذوي الشجاعة والدربة على استخدام السلاح . 


والاقطاعبون في أوروبة لم یکونوا یوما من أيامهم طبقة متفقة في الصلحة 
أو متجاورة على وئام وسلام . بل كان اسمها نفسه مشتقاً من النازعة 
وانحصومة » وکانت العداوة بين کل فارس منها وجیرانه أشد من العداوة 
بين الفارس والفلاح . 

ورأس الال زال من البلاد الروسية وزال معه أغنياؤها وسرانها ونبلاژ‌ها » 
وظهرت فیها - مع هذا طبقة حاكة من اللحبراء والهندسین لا تدانیها في 
سطوتہا واستبدادها طبقة حا كة في آشهر البلاد باستبداد نظم الصناعة ور وس 
الأموال . 


مت ۱٩۰‏ بت 


والصناعة الكبرى ' تكن هي الطور الاقتصادي الأخير الذي جرد العمال 
طبقة مستقلة تتقدم الصفوف لا يسمونه حرب الطبقات ولكنهم نجردوا هذه 
الحرب لأنهم تجمعوا ني أمكنة متقاربة يتفقون فيها على الطالب وال حر كات 
زبستطیعون باتفاقهم أن يعطلوا الأعمال في الصانع ويكرهوا أصحابها على 
الإصغاء إليهم » وكذلك فعل العمال في عهد الرومان قبل عهد الصناعة الكبرى 
بنحى عشرين قرناً حين ثاروا بقيادة «سبارتكوس ». وفعل عمال سبرطة قبلهم 
ما فعلوه ؛ ومنهم طوائف «امیلوب» الذين كانوا يقتسمون حصة من غلال 
الأرض الزراعية کا کانوا يتقاضون الأجور . 

والطبقة الغنية حرج منها من يخرج ویدخل إليها من يدخل كلما تغيرت 
فيهم صفالہم النفسية أو الفكرية . فغي البوم فقير الغد » وفقير الأمس خي 
اليوم » على حسب صفانهم أو حسب الفرص الي تتهيأ هم ویسوسونہا بعقوطم 
وأخلاقهم ؛ لا لأن العوامل الاقتصادية وحدها هي الي تخلق طبقات المجتمع 
وتبقيها الى أن تتبدل هذه فتتبدل تلك معها » كأنهما ‏ معا - کتلة صماء 
تتغير من فترة الى فترة ولا عمل فيها لإرادة الداخلين فيها ولا الخارجين منها . 

وستبقی الطبقات ما بقي الناس مختلفین » وسيبقى الاختلاف بینھم بلا 
عد وبلا حد » يقسمه من يريد التقريب والإيجاز ثلاث ثلاثاً أو آرباً أربعاً أو 
اثنتين اثنتين » إلا أنه سيرجع في مثات الفوارق وألوفها الى تلك الظاهرة 
الكونية لا تدع ورقتين على فرع واحد من الشجرة الواحدة متشاببتين كل 
التشابه في تركيب الأجزاء » وأحرى ألا يتشابه التركيب في الجماعات 
الانسائية ولو تشاببث ظروفھا الاقتصادية كل التشابه فيما بدا واستتر وفيما 
بملكه الأفراد أو تملكه الجماعات من إرادة وتدبير . 


۰ 
توا اف 


ويحق لنا أن ننظر إلى السألة من وجهة آخری غير وجهة الواقع الذي لا 
حيلة لنا فيه . فنسأل أترانا نسلم هذه الظاهرة الكونية لآنها قضاء حم ينفذ فينا 


1١91 


کا ينفذ في الكون كله من أعلاه الى أدناه ؟ أترانا نبدل من هذه الظاهرة 
الكونية لو ملكنا التبديل في حياتنا الانسائية فلا ندع بين الانسان والانسان 
موضعاً لاختلاف الرکیب في الأجسام أو في الأحلاق أو ثي العقول أو في 
الأحوال والأطوار ؟ 

لو آننا فعلنا ذلك لظلمنا أنفسنا وحرمنا اللوع الانساني ثروة من الأفكار 
والعواطف والأذواق يحي علينا الحرمان منها أفراداً وجماعات . فإن هذه 
الثروة النفسية هي الي تميزنا منالأحباء الدنيا » وهي الي تيز المتقدمين منا على 
المتأخرين » وهي الي تفيدنا من تنويع الكفايات وتوزيع الأعمال وتجعل كل 
فريق منا لازم لكل فريق بین سكان الكرة الأرضية قاطبة أو بين السكان في 
كل بقعة من بقاعها على انفراد . ويظل هذا التنويع أي أفكارنا وأخلاقنا 
وأذواقنا ثروة نفسية حرص عليها ولو ثبت أنها ‏ في أصولها ‏ ضرورات 
اجتماعية تقسرنا عليها المنفعة المادية والحاجة الحيوانية . فإن الضرورات الي 
تفتح لنا آفاقا من الفكر والحلق والذوق تنوعها وتوسع جوانبها خير من 
الضرورة الي تحبسنا في أفق ضیق بیبط بنا شيئاً فشي الى حضيض تحت حضيض 
من الحيوانية العجماء . 

فلو أننا ملکنا زمام أمانينا بأيدينا .ا طاب لنا أن نلغي طبقات الناس الي 
يخلقها تنوع الأفكار والأخلاق والأذواق » ولا بد أن مخلق معها اختلافاً في 
درجات الأعمال وأنماط المعيشة ومأثورات العرف والعادة . فإن شر المجتمعات 
مجتمع متشابه قليل المزايا يصدق عليه ما قاله الشاعر العربي بفطرته السليمة ي 
بي ابلهم : 

وبنو امهم قبيسلة ملعونة ‏ حص اللحی متشابہو الألوان 

وان مجتمعاً كهذا المجتمع الضيق التشابه في أحوال أبنائه وأطوارهم 
لشر من المجتمع الذي تتنوع فيه الأحوال والأطوار ولو طفی فيه آناس على 
آخرين وثار .فيه المقهورون على الطفاة القاهرين ء فإنه يؤول في آخرة الطاف 
الى بقاء الأصلح من الفريقين أو بقاء الصٰالح من أخلاق كل فريق . 

۱۹۲ - 


ولعلنا نرجو ثي هذا الصراع خيره في هذا العصر ا كان من آثار شروره 
آن نعلم بها » وأن نعرف ما نحذرہ منها » ونسعی الى اجتتابه با في وسعنا . 
فإذا لم يكن من أمانينا أن محو الاختلاف لانه حو للتنويع أو محو لروتنا 
الاتسانية ‏ فليكن من أمانينا أن نجعله اختلافاً لا طغيان فيه ولا استتثار » ولا 
مذلة فيه من الحائب الآحر ولا حرمان . 

وخير المجتمعات إذن مجتمع يسمح للکفایات والمزايا الحلقية بالمجال 
الذي يناسبها في الحياة العامة » ولکنه لا يسمح بأن تحرم أحداً حقه أو تقف 
بينه وبين مجاله الذي استعد له با هو أهله » ولو لم يولد فيه وم يكن منه 
بالنسب والوراثة . 

وهذا المجتمع هو الذي يأمر به الاسلام ويحده ويز كيه بتعاليمه ووصاياه . 

فهو لا يمنع التفاوت بين أقدار الناس وان كانوا من الأنبياء والمرسلين . 


مه 9 ۰ 2 ي ت 
« ولقد فضلنا بعض النبيين على بعض ‏ . 
( سورة الاسراء ) 


اوھ ہے ےہ ۔ھ 3 وري مه ره الث م 
« تلك الرسل فضلنا بعضهم على بعض منهم من كلم الله ورفع 
بعضهم درجات » ... 
( سورة البقرة )2 


ولا يسوي الاسلام بين العلماء والجهلاء » ولا بين الؤمنین 5 صدق 
الإیمان . 


بت ۱۹۳ پیا الاسلامیة - * >5 


« هل يغوي الذين يمون والذين لا يَعلّمون ». 


ر سورة الزمر ) 
¢ فا ليا 
«یرفع اه این آمنوا منکم والذین أوتوا الم درجات » .. 
ر سورة الجادلة ) 


ولیس من العدل في الاسلام أن بختلف الناس في العمل ویتساووا أي 
الأرزاق » فهم مختلفون في درجات الرزق كاختلافهم في درجات العلم 
والإيمان . 


و تحن فَسمنا بيتهم معیشتهم في الحياة ان َرَفمُنا بعضهم فوق 


بعض درجات ‏ . 
( سورة الزخرف ) 
« وال فصل بعضّكم على بعض في الرزق » . 
ر سورة النحل ) 


¢ ¥ 


إلا أن هذا التفاضل في العلم أو في الرزق لا يقوم على النسب الموروث 
ولا على الغصب والسطوة ؛ ونما يقوم على العمل ولا بحت لأحد أن يحتفظ به 


إلا بمقدار ما يبتغي فيه بعمله . 
ی 
« فا الموّمنون إخوۃ » ... 
ر سودة الحجرات ) 
وو 


5 مر مرو ر‫ 2 1 21 7 2 
« وهو الذي جعلكم خلائف الارض ورفع بعضكم فوق بعض 
درجات لیب و کم فيما آتاكم » . 
ر سورة الانعام ) 


٭ # )#۰ 


ل ¢ 
« ولكل درجات مما عملوا وما ربك بغافل عما يعملون ؛ ... 
( سورة الانعام ) 


* با ۵.۵ ۰ 


ولا بخفی أن الجتمع الاسلامي مجتمع ضماثر ونفوس يخاطبها الدين » 
ولديب سبل الحطاب الذي يراد به صلاح العقول والأبدان . فإذا خص الاسلام 
طائفة با لحطاب فتلك هي الطائفة الي تمتاز بالعلم والقوامة الفكرية في الأمة » 
ولا بحمد الإسلام من مجتمع إنساني أن یخلو من هذه الطائفة الي تناط بها 
النصیحة وتوكل إليها مهمة الهدابة الى الرشد والتحذیر من الضلالة في مصالح 
الدين والدنيا . وتلك هي جماعة أهل الذكر وجماعة الداعین الى الحير الآمرين 
بالمعروف والناهيز عن النکر» وهي اللحماعة الي‌سماها فقھاء الاسلام‌بعد ذلك 
بأولي ا حل والعقد ووكلوا إليها ترشيح الإمام والرقابة على ولاية الأمور ؛ 
تطوعاً لا يندبهم له أحد ولا يفرضه أمر مرسوم يتحكم فيه سلطان الدولة ؛ 
ولكنها أمانة العلم ينهض بها من هو أهل لا ويستمع له من يستمع وهو مسئول 
عن صوابه أو خطثه في الثقة والاختیار . 


و لاہ 6 ا وه و 
ذا 


« فاسألوا آهل ال کر إن كنتم لا تعلمون ‏ . 
( سورة النحل ) 


۱٩۵‏ مب 


۰ 1 و ر ققد 


لخیر ویامرون بالعروف وینهون عن 


1 ولدكن منکم مه بدعون إلى | 
المنكر . 


( سورة آل عمران ) 
»> سے 


وأسوأ المجتمعات قي الدين الإسلامي مجتمع أقوام لا يتواصون باطیر 
ولا يتناهون عن منكر فعلوه . إلا أن الإسلام یعی بالضمائر والنفوس ويقرن 
الى ذلك على الدوام عنايته بمرافق الدنيا ومصالح الأجسام . 

فالسلم مأمور کا تقدم - في غير موضع - بأن يستوفي نصيبه من طيبات 
دنياه » وله أن يجمع من ا ال ما يستحقه بعمله وتدبيره » ولكن في غير إسراف 
ولا اسنثثار ولا احتكار . 

كسب المال مباح محمود ء ولكن الذين يكترون الذهب و الفضة ولا 
پنفقونها في لمیر ملعونون مستحقون للعذاب الالیم : 

« والّذين یکیرون اذهب والفِضة ولا ينفقوتها في سبيلٍ اله فبشرهُم 
بعذاب ألم » . 


( سورة التوبة ) 
وصلاح الال أن تشد او له الأيدي : 3 
« كي لا بكو دول بين الأعُنیاء منکم » . 

( سورة الحشر » 


وليس من ایر في غى الال أن يجمعه الانسان حى يطغيه : 
« إن الانسان لیطمّی أن ر٠‏ استغنى » . 
ر سورة العلق » 


۱۹١‏ ے 


أما الحتکرون فهم منبوذون من الجتمع الاسلامي را منهم ويلعنهم 
الله » كنا جاء في الأحاديث النبوية الشريفة : دا حالب مرزوق والحتکر 


ملعون »و کا جاء فيها : «من احتكر طعاماً أربعين يوماً يريد به الغلاء فقد بریء 
من الله وبریء الله منه ). 

ودفعاً لحصيلة أي المضاربة بالنقد أو بالطعام لاحتکاره وتحليل الربا عليه 
قد بى عابہ السلام أشد النهي عن مبادلة العادن والأطعمة المتمائلة بزيادة فيها 
فقال في روادات متشاببة : «الذهب بالذهب والفضة بالفضة والبر بالبر والشعير 
بالشعير والتمر بالتمر والملح بالملح مثلا” بمثل بدا بيد فمن زاد أو اشتراه فقد 
أربى 1 

والاسلام يحب امسلم أن يعمل ويكره له أن يتبطل ویتکل على غيره . 
وأحاديث الني عليه السلام تؤكد الأوامر الإفیة في هذا العی فيما يجمعه قوله 
تعالى : 

« وقل اَعَمَلوا فسیری الله عملگ ورسوله والمُؤمنون » . 

( سورة التوبة ) 

والني عليه السلام يقول «إن اللہ يحب العبد الحتر ف ويكره العبد البطال .٠‏ 

ويقول : «أفضل الكسب کہ ب الرجل بيده » . 

وكان الخليفة اعظیم عمر بن الحطاب مؤسس الدولة الإسلامية يقول : 
دوالله لن جاءت الأعاجم بالأعمال وجئنا بغير عمل فهم أولى بمحمد منا يوم 
القيامة . فان من قصر به عمله لا يسرع به حسبه .. ». 
عليهما . أما الذي يقعد عنهما اضطراراً لعجز أصابه أو حرج وقع فيه فله على 
الجتمع حق مفروض لا هوادة فيه يؤديه عنه كل من ملك نصاب الزكاة 
وهي إحدى الفرائض الحمس الي بي عليها الاسلام » ولم يتكرر في القرآن 
الكريم ذكر فريضة منها کا تكرر ذكر هذه الفريضة بلفظھا أو بلفظ يدل 

م۱۷ ب 


عليها كالصدقة والاحسان والبر وإطعام اليتامى والمساكين . ومن الایات الي 
ورد فيها الحض على الزكاة ما يعلم المسلم أن البر ني العقيدة وإيتاء ا مال 
لأصحاب الق الشروع فيه : 

+ یس ان ثرا بتکم لفق ارب ون اب 
من آمن بالله والیوم الآخر والملائكّة والکتاب والثبیین و آتی ا ال على 
حبه ذوي القّربّی والیتائی والساكين وآبن اليل والمائلین وف 
الرّقاب » . 

( سورة البقرة ) 


وما ورد ني الحض على الزكاة باسم الصدقات مع بيان مستحقيها قوله 
تعالى في سورة التوبة : 


« إنما الصدقات للفقراء والمساكين والعاملین عَليها والمؤلفة لوبهم 
وفي الرقاب والقارمينَ وفي سبيل الله ون التبیل قریضة من الله » . 
( سورة التوبة ) 


ونجب الزكاة على الأنعام والماشية وعلى الأموال وعروض التجارة وغلات 
الزروع . ونصاب الزكاة في الابل حمس وني البقر ثلاثون وني العم آربعون » 
ونصابها في الأموال والعروض وئمرات الزروع يضارع هذه القيمة على وجه 
التقريب» والحصة الفروضة عل‌التصاب تضارع ربع العشر من رأس الالء 
والحصة المفروضة على الثمرات تضارع العشر ما يسقيه المطر ونصف العشر 
ما تسقيه الغروب وأدوات الري على إجماها . 


ففي كل سلة يستحق ا معوزون المفتقرون الى المعونة جزءاً من أربعين 
جزءاً من رؤوس الأموال 5 الامة 4 أو جزءاً من عشرة أجزاء من ثمرات 
الزراعة وما إليها » وهو مقدار من التروة العامة لا خصص مقدار مثله في الامم 


۱4۸ 


الخذيثة الي تقررت فيها حصة من موارد الدولة للإنفاق على العجزة والشیوخ 
ومن يستحقون العون لغير تفريط أو تقصير . 

ومن الآيات المتقدمة نعلم أن المستحقين للزكاة مانية أصناف هم : )١(‏ 
الفقراء وهم الذين يملكون شيئاً دون نصاب الزكاة ويستنفدونه في حاجاتهم 
وضرورانہم و (۲ )الساکین وهم الذين لا يملكون شيئاً و (۳) عمال الزكاة 
وهم موظفو الدولة الذين بحصلونبا أو یوزعولہا و (4) المؤلفة قلوبهم وهم 
السلمون حديثو العهد بالاسلام من خشی عليهم الفتنة او الکفر يستألفهم 
الاسلام ولا یعملون ما يؤذي السلمین و (ه )الأرقاء الذين یفندون من الأسر 
با مال و ٦(‏ )النکوبون بالغارم و (۷ )الجاهدون الذہن بحتاجون الى النفقة 
و (۸ )الغرباء المنقطعون عمن يعولهم » وکل من هو ني حکم هژلاء اضطراراً 
الى رعاية الجتمع وعجزاً عن ولاية آمره بنفسه . 


QQ.‏ کے ہس 


وم يقصد الإسلام بفريضة الزكاة أن یجعلھا حلا لمشكلة الفقر في 
المجتمعات الإنسانية . فإنما مشكلة الفقر في المجتمع الإسلامي بالعمل والسعي 
في طلب الرزق یتعاون على تدبير وسائلهما ولاة الأمر وطلاب الأعمال ويحاسب 
الامام على التواني في هذه المهمة کا بحاسب على التواني في سائر مصالح الرعية. 
ولا شك أن الإسلام قد صنع في حل مشكلة الفقر من أساسها صنيعه الذي لم 
يسبقه إليه دين من الأديان الكتابية أو أديان الحضارات الغابرة . فإنه مسح عن 
الفقر قداسته الي جللته بها عبادات الأمم وأحاطته بها في الصوامع والبيع 
والمحاريب المنقطعة عن العمران » ومسح عنه تلك القداسة من جذورها حين 
أنكر تعذيب الحسد وحرمانه » وحين رفع عن الحسد مسبة الدنس والنجاسة 
المتأصلة في دخيلة التكوين . فأوجب على السلم أن ینعم بطیبات الرزق وأنکر 
عليه أن بحرم ما حل الله من تلك الطیبات الي لا نقف عند حدود الضروريات 
بل تتخطاها الى الزينة والحمال . ومن استهان بأثر هذه النظرية السليمة الى للفقر 
فليتخيل كيف كانت مشكلة الفقر تساس للعلاج بين أناس ينظرون إليه نظرة 

- ۱۹۹ت 


اتقدیس وينظرون الى متاع الحسد نظرة الزراية والتدئيس ؟ وليتخيل الفارق 
البعيد بين مجتمع يعمل على تعظیم الفقر واعتبار العمل في طلب الرزق غلطاً 
تبتلى به الروح من غواية ابلسم الرذول » وبين مجتمع يعمل علن إيجاب السعي 
ویلوم أبناءه على تحريم الطيبات والزهد في الدنيا » ویژاخذ الانسان إدا مد يده 
بالسؤال وعنده قوت يكفيه مؤوئة السؤال . 

إن الإسلام قد جاء بالوسيلة الي لا غنى عنها في مكافحة الفقر وحل 
مشكلته يوم جعله ضرورة لا تباح للمسلم إلا کا تباج الضرورات الي لا حيلة 
فيها ولا اختبار معها . وإنما فرض الز كاة لمن أصابتهم تلك الضرورات وأقعدتهم 
عن السعي واستنفدوا ‏ مع المجتمع ‏ کل حيلة في تدبير العمل المستطاع . 
.ومن لم يكن منهم مستطیعاً عملا“ بتدبير من الإمام أو بتدبير من نفسه فهو 
مکفول الرزق بما تجبیه الدولة من حصة الز كاة حقاً معلوماً يتقاضونه من الإمام 
ولا هوادة فيه . 

وليست حصة الزكاة بالقدر الصغير عند المقارنة بينها وبين الحصة الي 
تخصص من ثروة الأمة ني المجتمعات الحديثة للانفاق على العجزة والشيوخ 
والمنقطعين عمن یعوفم » فإنها ‏ كا هو معلوم ‏ تضارع جزءاً من أزبعين 
جزءاً من ثروة الأمة في كل سنة ۰ أو تضارع عشر الثمرات الزراعية وما 
إليها » وليس في مجتمع من المجتمعات ‏ حى الشيوعية منها - من يزيد على 
هذا القدر في الإنفاق على ذوي الحاجات من العجزة والشيوخ . إلا أن 
الإسلام مع هذا لم يقصر الإحسان على فريضة الزكاة ولا أسقط عن القادرين 
واجب الغوث لن يعرفونهم ويقدرون على إمدادهم با يعينهم على شدائدهم. 
إذ ليست الز كاة هي كل ما يصنعه المحسنون القادرون على الإحسان » ولكنها 
هي الاحسان الذي تفرضه الدولة وتستخلصه من الفروض عليهم عنوة إن ۸ 
يؤدوه طواعية في موعده العلوم . 

وإذا انفصلت مشكلة الفقر ومشكلة الطبقات على هذا النحو فالعاطلون 
كلهم في كفالة المجتمع والطبقات كلها عاملة منتجة تنحل مشكلتها بتصحيح 
أوضاعها وتوطيد هذه الأوضاع على نظام عادل في مجتمع سلم . 


+ ۷۱۱ سم 


وآخر الحلول الي أسفرت عنها تجارب القرون المتطاولة في مشكلة حرب 
الطبقات ‏ أن هذه المشكلة لا ترال إلا بإزالة الطبقات بل بإزالة الحرب بينها ء 
وإن هذه الحرب تمنع كلما تقاربت الفجوة الواسعة بين الطبقات فلا إفراط 
في الغى ولا إفراط في الفقر ولا سبيل لفريق منها أن يجوز على فريق سواه . 
وقد ابتدع خبراء الصناعة والاقتصاد ني العصر الأخير وسيلة اتقارب بين ذوي 
الأموال وطوائف الصناع والعمال أن يشتر كوا في المصلحة الکبری متعاونين 
عليها مساهمين فيها 4 إما بتوزيع الخصص على تفاوت مقادیر ها 0 وإما بتعمم 
المرافق التعاونية الي نتلاقی فيها منافع المنتجين والمستنفدين وأرباح البائعين 
والشراة . 
ولیس في هذا الحل شرط من شروطه لا ئيسره تعاليم الإسلام ووصایاه . 
فإن التعاون أدب من آدابه يأمر به التاس جميعاً وتندب للتنبيه إليه أمة تتواصى 
بالمعروف وتتناهى عن المنكر . 
« وتعاونوا على البر والتقْوّى ولا تَعاوّنوا على الثم والعذوان ». 
( سورة المائدة ) 
« وتواصًوًا بالق وتَواصوًا بالصبر » . 
( سورة العصر ) 


¢ نيا 


وواجب الکبار فيه كواجب الصغار . فليس من المسلمين كبير لا برحم 
الصغير وصغير لا يوقر الكبير کنا جاء في الحديث الشريف : «ليس منا من لم 
يوقر الكبير ويرحم الصغیر . ويأمر دالعروف وينه عن المنكر ». 

وإنه لما ييسر هذا التعاون بين طوائف الأمة أن تقرر فيها كفالة الضعفاء _ 


۹س 


فرضاً محتوماً على القادرين » وأن تنم حبس الال في أيدي فريق من الناس 
فلا إفراط ني الغنی ولا إفراط ني الفاقة » ولا استثثار ولا حرمان . 

ولا تحل مشكلة الطبقات بالرأي أو بالواقع إلا على هذا النحو الذي ينتهي 
الى إزالة حرب الطبقات ولا ينتهي الى إزالة الطبقات . فالعالم بخير مادام 
فيه أنواع الكفايات وفوارق الزایا والصفات ۰ وما دامت هذه الأنواع 
والفوارق فيه يتمم بعضها بعضاً وجري بعضها على معونة بعض . والعالم على 
شر ما يكون إذا زال فيه كل حلاف بزوال الأداة الختلف عليها : يتنازع 
الناس الأموال فترول الأموال » ويتنازعون الحكم فيزول الحكم ؛ ويتنازعون 
الحرية فترول الحرية » وما هم في الحق بقادرين على إزالة شي ء واحد يتنازعون 
عليه » فلو أزالوا فوارق الأرزاق ۸ يزيلوا الفوارق بينهم على الذكاء والغباء » 
أو على القوة والضعف أو على الحاه والحمول » أو على الوسامة والدمامة ؛ أو 
على الذرية والعقم . ولو أنهم أزالوها لزالوا أجمعين » ولكنهم باقون برحمة 
الله . 

1 .ولا يرَالُونَ مختلفین » . 


( سورة هود ) 


س ]لايد 


ارف 


مہ 


شرع الاسلام العتق ولم یشرع الرق . إذ كان الرق مشروعاً قبل الاسلام 
في القوانين الوضعية والدیئیة يجميع أنواعه : رق الأسر في الحروب » ورق 
السي في غارات القبائل بعضها على بعض » ورق البيع والشراء » ومنه رق 
الاستدانة أو الوفاء بالديون . 

وكانت اليهودية تبيحه » ونشأت المسبحية وهو مباح فلم تحرمہ وم تنظر 
الى تحریمہ في المستقبل » وأمر بولس الرسول العبيد بإطاعة سادتبم کا بطیعون 
السيد المسبح » فقال في رسالته الى أهل أفسس : 

«أيها العبيد ۱ أطيعوا سادتکم حسب ابلسد بخوف ورعدة في بساطة 
قلوبکم کا للمسيح ء ولا بخدمة العين کن يرضي الاس بل كعبيد المسبح 
عاملين مشيئة الله من القلب خادمين بئية صالحة کا الرب ليس للناس ! عالمين 
أن مهما عمل كل واحد من ایر فذلك يناله من الرب عبداً كان أم حراً ». 

وأوصى الرسول بطرس بمثل هذه الوصية ء وأوجبها آباء الکنیسة لأن 
الرق كفارة من ذنوب البشر يؤديها العبيد لا استحفوه من غضب السيد الأعظم » 
وأضاف القديس الفیلسوف توما الأكويني رأي الفاسفة الى رأي الرؤساء 
الدينيين فلم يعر ض على الرق بل زكاه . لأنه على رأي أستاذه أرسطو حالة 
من الحالات الي خلق عليها بعض الناس بالفطرة الطبيعية» وليس ما يناقض 
الإيمان أن يقنع الانسان من الدنیا بآهون نصيب . 


س رم س 


ومذهب أرسطو في الرق أن فريقاً من الناس مخلوقون لاعبودية لالم 
يعملون عمل الآلات الي يتصرف فيها الأحرار ذوو الفكر والمشيئة . فهم 
آلات حية تلحق في عملها بالآلات الحامدة » ويحمد من السادة الذین يستخدمون 
تلك الآلات الحية أن يتوسموا فيها القدرة على الاستقلال والتمییز فيشجعوها 
ویر تقوا بها من منزلة الأداة المسخرة الى منزلة الكائن العاقل الرشيد . 


وأستاذ آرسطو - آفلاطون - يقي في جمهوریته الفاضلة بحرمان العبید 
حق «المواطنة »واجبارهم على الطاعة وانلضوع للأحرار من سادمم أو من 
السادة الغرباء » ومن تطاول منهم على سيد غريب أسلمته الدولة إليه ليقتص 
منه کا يريد . 


وقد شرعت الحضارة اليونانية نظام الرق العام » کا شرعت نظام الرق 
الخاص أو تسخير العبيد في خدمة البيوت والأفراد » فكان للهياكل في آسیا 
الصغری أرقاؤها الموقوفون عليها . وكانت عليهم واجبات الخدمة والحراسة » 
ول يكن من حقهم ولاية أعمال الكهانة والعبادة العامة . 


وانقضی على العام عصور بعد عصور وهذا النظام شائع في أرجائه بين 
الأمم المعروفة في القارات الثلاث ء ینتشر بين أمم الحضارة وقبائل البادية 
الي تكثر فيها غارات السلب والرعی » ويقل انتشارہ بین الأمم الزراعية عند 
أودية الأنبار الكبرى كواديالنيل وأودية الا بار المندية . إلا أن الأمم في الأودية 
الهندية كانت تأخذ بنظام الطبقة المسخرة أو الطبقة المنبوذة » وهي في حكم 
الرقيق العام من وجهة النظر الى المكانة الاجتماعية والحقوق الانسانية . 


وعلى هذه الحالة کان العام كله يوم مبعث الدعوة الاسلامية من قبل 
الصحراء » ليس فيه من يستغرب هذه الحالة أو من يشعر بحاجة الى تعديل فيها 
حيث يكثر الأرقاء أو حيث يقلون . 

ففي البلاد الي كثر فيها عدد الأرقاء كانت الأوضاع الاجتماعية 
والاقتصادية فيها مرتبطة بأعمال الرقيق في البيوت والمزارع والمرافق العامة » 


جا لٹ 


فلم يكن تغییر هذه الأوضاع مما بخطر على البال » ول يكن تغييرها مستطاعاً 
بين يوم وليلة » لو أنه حطر على بال أحد . 

وني البلاد الي قل فيها عدد الأرقاء لم تكن هناك مسألة حازبة أو معجلة 
تسمى مسألة الرقيق وتستدعي من ذوي الشأن اهتماما بالتغییر والتعدیل . 

وكان عدد الأرقاء قليلا” في البادية العربية بالقیاس الى أمم الحضارة إذ 
كان عددهم بين المسلمين الأوائل لا يزيد على عدد الأصابع في اليدين » فلم 
يكن بدعاً من الدين اللحديد أن يرك الحالة في الصحراء العربية ‏ وي العالم ‏ 
على ما كانت عليه : حالة لا يستغربها أحد » ولا يفكر أحد في تغبيرها أو 
تعديلها . ولكنه لم يتركها » ول يغفلها » ول يؤجلها بين الإغضاء والاستحسان 
موانہا وقلة جدواهاء بل جرى فيها على دأبه في علاج المساوىء الاجتماعية 
والأخلاقية : يصلح منها ما هو قابل للاصلاح في حسنه » وبمهد للتقدم الى 
المزيد من الاصلاح مع الزمن كلما لهأت دواعيه . 

ونحن نحب أن نلبخص ما صنعه الاسلام في هله المسألة قبل أربعة عشر 
قرا في بضع کلمات : إنه حرم الرق جمیعاً ولم يبح منه إلا ما هو مباح ا 
الآن . وفحوى ذلك أنه قد صنع خير ما يطلب منه أن يصنع ٠‏ وأن الأمم 
الانسانية لم تأت مجدید في هذه المسألة بعد الذي تقدم به الاسلام قبل ألف ونيف 
وثلۂ ئة عام . 

فالذي أباحه الاسلام من الر قى مباح الیوم في أمم الحضارة الي تعاهدت 
على منع الرقيق منذ القرن الثامن عشر الى الآن . 

لأن هذه الأمم الي اتفقت على ,معاهدات الرق تبيح الأسر واستبقاء 
الأسرى الى أن یم الصلح بین المتحاربين على تبادل الأسرى أو التعويض عنهم 
بالفداء والغرامة . 


رحذا هو كل ما أباحه الإسلام من الرق أو من الأسر ؛ على التعبير 


الصحیح . 


کر — 


وغاية ما هنالك من فرق بين الماضي قبل أربعة عشر قرناً وبين الحاضر 
في القرن العشرين أن الدول في عصرنا هذا تتولى الاتفاق على تبادل الاسری 
أو على افتداء بعضهم بالغرامة والتعويض . أما في عصر الدعوة الاسلامية فلم 
تكن دولة من الدول تشغل نفسها بهذا الواجب نحو رعاياها المأسورين » فمن 
وقع منهم في الأسر بقي فيه حی يفتدي نفسه بعمله أو ماله » إذا سمح له 
الاسرون بالفداء . 


فماذا لو أن الدول العصرية بقيت على خطة الدول في القرن السادس 
لمیلاد ؟ ماذا لو أن ا حروب اليوم انتهت کا كانت ننتهي في عصر الدعوة 
الاسلامية بغير اتفاق على تبادل الأسرى أو على افتکا کهم من الأسر بالتعویض 
والغرامة ؟. 5 


كانت حالة الأسرى اليوم تشبه حالة الأسرى قبل أربعة عشر قرناً في 
حقوق العمل والحرية والتمتع بالمزايا الاجتماعية » وكان کل أسير يظل في 
موطن أسره رقيقاً مسخراً في الحدمة العامة أو الحاصة محروماً من الساواة في 
حقوق ا مواطنة بينه وبين أبناء الأمة الغالبة . 

حاله كحالة الرق الي سمح با الاسلام على كره واضطرار . 

ولكن الاسلام ۸ يقنع بها في إبان دعوته » وأضاف الى شريعته في الرق 
نوافل وشروطاً تسبق الشريعة الدولية بأكثر من ألف سنة . فإذا كانت الشريعة 
الدولية لم تعرف الدولة في فكاك رعاياها من الأسر فقد سبق الاسلام الى فرض 
هذا الواجب على الدولة فجعل من مصارف الر كاة إنفاقها «ئي الرقاب »أي 
فكاك الأسرى » وأن بحسب للأسرى حق من الفيء والغئيمة كحق غير هم 
من ا مقاتلین . 

وإذا كان ارتباط الأسرى ضربة لازب في الحروب الحديثة فالاسلام لم 
يجعله حتماً مقضیاً في جميع الحروب » وحرص على التخفيف من شدته ما 
ٹیسر التخفيف منه وجعل ا من في التسریح أفضل الخطتین : 

مقكثلاب 


و فإما ما بعد وإمًا فداء حتى تضعٌ الحرب أُوزَارَما » . 
( سورة محمد ) 
وحث المسلمين على قبول الفدية من الأسير أو من أوليائه : 
« والذين يبتعونٌ الكتاب مما ملکت آیمانکم فكانبومُم إن متم 
فیهم حيرا وآنُوُمْ من مال الله الذي آتاكم » . 
( صورة النود ) 
.وقد كارت وصایا الني عليه السلام بالأرقاء فقال في بعض الأحاديث 
دلقد أوصاني حبيي جبريل بالرفق بالرقيق حى ظننت أن الناس لا تستعبد 
ولا تستخدم »و کانت من آخر وصایاہ قبل انتقاله الى الرفيق الأعل و صیته 
«بالصلاة وما ملكت أيمانكم »ونبى المسلمين أن يتكلم أحد عما ملك فيقول : 
عبدي وأمني . ونما يذكرهم فيقول فتاي وفتاتي کا يذكر أبناءه وبناته . 
وكان عليه السلام يعلم صحابتہ بالقدوة في معاملة الرقيق کا يعلمهم بالفریضة 
والوصية فكان یتورع عن تأديب وصيفته ضرباً بالسواك وقال لوصيفة أرسلها 
فأبطأت في الطريق : «لولا خوف القصاص لأوجعتك بهذا السواك ». 
ومن الوسائل الفردية الي تحری بها الاسلام تعميم العتق وتعجيل فكاك 
الأسرى أنه جعل العتق كفارة عن كثير من الذنوب 3 كالقتل الط والحنث 


باليمين ومخالفة قسم الظهار ۰ 
دومن قعل ما خأ" فتحرير رقبة موس رب سم إلى آمیه 


گ گے ارڈ 07 4 رول راه روه # ب و وميم 
لا أن يصدقوا . ن كان من قوم عَدُو لكم وهو مُؤمن قتحریر رقبة 
e‏ م ۳ 5 إلى امام وص 
مُؤْمنة . وان كان من قوم بینگم وبیتهم ميثاق قَدِيَة مُلمةَ إلى آمو 
2 ا ۹ 
وتحرير رقبة مؤمنة › . 

ر سورة النساء ) 


— > 


د لا بذک الله باللّغر في أَيْمَانكم ولكن پواحذکم ما عَقَدتَم 
الأَيْمَانَ فکذارته إطعام ره ساکین من آرسّط ما ایک أ 


كسوتهم أو تحرير رقبة » . 
ر سورة الائدة ) 
ےو 
« والذين يُظاهرُونَ من نسائهم ثم يَعَودُونَ لما قالوا فته فتخریر رَقبّة 
من قبل أن يماسا » . 
ر سورة المجادلة ) 
ہے ۰ 


ويحسب من الرذائل المأخوذة على الانسان السیء أنه لا يقتحم هذه العقبة 
أو لا پنهض بهده الفدية ال كدة : 
د فلا أفتحم العَقَبةَ وما دراك ما العفَبةٌ فك ر قبة أو طعام في يزمر 
ذي مب دما ام . 
ر سودة البلا ) 


سس ےج 


فالعتق إذن ہو الذي شرعہ الاسلام في أمر الرق : أما نظام الرق بأنواعه 
ی ی و ما اس 
الدولية بتقريره ازام الدولة واجب ابي في إطلاق أسراها. 2-2 بالفداء ۰ 
وشفع ذلك بالوسائل الفردية فيما تنتقل به الذمة الى الأفراد من مالكي الأرقاء 
بعد وفاء الدولة بذمتها . 


۔- ؤرة ۳۳۹ 


ولا يقال هنا إنه عمل كثير أو قليل » بل يقال إنه العمل الوحيد الذي 
استطيع في محاربة نظام الرق وم تستطع أمم الانسانية ما هو خير منه في علاج 
هذه المسألة الى الآن . 


۴ث #۰ 


أي شفاعة كانت لأولثك السا کین النسیین في عصر بصفونه بح - في 
تاريخ العام - بأنه عصر ابمهالة والظلمات ؟ 

لقد کانوا - على كثر نهم أو قلتهم ‏ آهون شأناً من أن بحفل بهم صاحب 
شريعة أو ولاية » ول يبلغ من مسألتهم في جزيرة العرب ولا في بلد من بلاد 
العالم أن تسمى مشكلة تلح على ولاة الأمر أن ينظروا في حلها با برضي العبيد 
أو ما يرضي السادة المتحكمين فيهم : كانت مسألتهم من المسائل الفروغ 
منها أو من مسائل العادة الي يتقبلها الناس على علاتما ولا يستغربون منها شيا 
يدعوهم الى تعديلها ؛ بل الى الکلام فيها . فإذا بالاسلام علي لحم على المجتمع 
حلا“ كحل الظافر المنتصر في كفاح يسام مغلوبه ما لم يكن لیرضاہ باشتباریه » 
وإذا بالنظام العريق في أمم الحضارة بقية من بقايا الأمس رهينة بيومها الوعود 
شأن الأرقاء في الحزيرة العربية أهون يومئذ من أن يدعو ولاة الأمر الى عناية 
به على قسر أو على اختيار . 


وشأن الأسرى ني حروب الدول يومئذ كشأن الطريدة من الحبوان لا 
تسلم من التمزیق إلا لتغيي غناء المطية المسخرة في غير رحمة ولا مبالاة حساب . 
وشرائع الدين - كشرائع العرف - قدوة لا يقاس عليها ما شرعه الاسلام 
شریعة العهد القديم کا نص عليها الإصحاح العشرون من كتاب التثنية 

تقول للمقائل المؤمن بها : 
«حين تقرب من مدينة لكي تحارہہا استدعها الى الصلح . فان أجابتك 
الى الصلح وفتحت لك فكل الشعب الموجود فيها يكون لك التسخير وتستعبد 
۷۰۵ البشريات اللسااعية ٠١ ٥-‏ 


للك . وان لم تسالك بل عملت معك حرباً فحاصرها » وإذا دفعها الرب فك 
الى يدك فاضرب جميع ذكورها بحد السيف وأما النساء والأطفال والبھائم 
و کل ما في المدينة وكل غنيمتها فتغنمها لنفسك وتأكل غنيمة أعدائك الي 
أعطاك الرب فك . هكذا تفعل يجميع الدن البعيدة منك جداً الي ليست من 
مدن هؤلاء الأمم هنا . أما مدن هؤلاء الشعوب الي يعطيك الرب فك نصيباً 
فلا تستبقي منها نسمة ما بل حرمها نحرعاً ... 4. 

وأقسى من هذا ابلزاء جزاء المدن الي ينجم فيها ناجم بالدعوة إلى غير 
إله إسرائيل فإنها كما جاء في الاصحاح الثالث عشر من كناب التثنية : 

« فضرباً تضرب بحد السيف وتحرم بكل ما فيها مع بهامها بحد السيف 
تجمع كل أمتعتها إلى وسط ساحتها وتحرق بالنار ... المدينة وكل أمتعتها 
كاملة للرب للك » فتكون تلا" إلى الأبد لا تبى بعده ) . 

فالقدوة في حروب الدين وحروب الفتح تغري بالقسوة ولا تفري 
بالعفو والرحمة . وأحرى بعرب الحاهلية أن يكونوا في قسوة بي إسرائيل 
أو آشد منهم قسوة لأنهم أهل بادية مثلهم « يدهم على كل إنسان وید كل 
إنان عليهم » کا قيل عنهم ني العهد القديم ... فإذا عللت وصايا الرق في 
الاسلام بالعلل الطبيعية الي تسيغها عقول منكريه فماذا يقول الذين ینکرون 
الدعوة الاسلامية تعصباً لدين آخر ؟ وماذا يقول اللین ینکرونہا من الحاحدين 
.للأديان ؟ 

يقول المنكرون المتعصبون لدين غير الاسلام إن الدعوة برمتها تلفیق 
رجل دجال . ولا ندري كيف تسيغ عقوهم أن يكون الرسول الدجال أرفع 
دبا وأشر ف خلقاً وأبر بالانسانية الضعيفة من الرسل الصادقين المصدقين . 

ويقول المنكرون من أنصار العلل الطبيعية إن الدعوة الإسلامية وليدة 
البلاد العربیة حرجت من أطواء عقائدها وتقاليدها ومأثورائها . ولا ندري 
كيف يكون الإبہام والغموض إذا كان هذا هو التعليل والتفسير » فإننا لا 
نقول شيئاً ترضاه العقول وتستریح إليه إذا قلنا إن البیئة العربية جاءت بنقيض 
المنتظر منها ونقیض النتظر من العالم حوالیھا ۔ 

۰ 


إن تصديق أعجب الحوارق لأجدر بعقول الفریقین من قبول هذا اللغو 
الذي صدقوه وأطمأنوا إليه . ونحن أيضاً نريد للدعوة الاسلامية سببها المعقول 
فلا نری تناقضاً بین هذا السبب وبين الواقع الذيلا غرابة فيه إلا إذا أوجبنا 
نحن على عقو لنا أن نستغربہ متعسفين . 

فالغريب عندنا أن أتي رجل دجال بما لم تأت به أرفع الحضارات والديانات 
من قبله » والغريب عندنا أن يكون محمد مبعوثاً بإرادة الأمة العربية وهي ما 
هي ي أيام الحاهلية . 

أما الواقع الموافق للعقل » ولا مناقضة فيه لنواميس الکون » فهو أن 
بخلق الله (نساناً كاملا“ يلهمه ا حق والرشد ویعینه إلى الهداية عليهما بعمل 
يستطيعه ويستطيع الناس أن یفهموه - می حدث کا يفهمون جلائل 
الأعمال - إلا ألہم لا یستطیمون أن يتوقعوه إذا قصروه على المألوف العهود في 
سياق التاريخ . 

وهذا تفسيرنا لوصایا الرق في الاسلام »> ترتضیه عقولنا ونقول عن 
يقين إنه أقرب إلى العقل من معجزة الاجل ومعجزة النقائض المستحيلة » 
وحسب أن الکابرة تقصر عن الذهاب إلى الأمد الذي یدفعها إليه من لا 
بفرقون بين الدجل والصدق أو لا يفرقون بین الواقع والستحیل . 

وتنطوي القرون ویتکشف الزمن عن أزمة الرق الکبری أي التاريخ 
الحديث . 

إن وصایا الاسلام في مسألة الرق خولفت كثيراً وكان من خالفیها كثير 
من السلمین 1 ولکن الاسلام - على الرغم من هذه الخالفة اللکرة - لا 
يضيره ولا يغض منه قضاء التجربة العملية عند الوازئة بين جناية جمیع 
السلمین على الأرقاء وجناية الآخحرين من أتباع الأديان الكتابية . 

فالقارة الإفريقية ‏ في بلاد السود - مفتوحة أمام أبناء السواحل المجاورة 
ها منذ مثات السنين » ول تفتح للنخاسين من الغرب إلا بعد اتصال الملاحة 
على ساحل البحر الأطلسي في العالم القديم والعالم االحديد . 

س 


وني أقل من خمسين سنة نقل النخاسون الغربيون جموعاً من العبيد 
السود تبلغ عدة الباقين من ذريتهم - بعد القتل والاضطهاد ‏ نحو خمسة 
عشر مليوناً ني الأمربكتين : عدد يضارع خمسة أضعاف ضحایا النخاسة 
في القارات الثلاث منذ أكثر من ألف سنة » وهو فارق جسيم بحساب الأرقاء 
يكفي للإبانة عن الماوية السحيقة في التجربة العملية بين النخاستين » ولكنه 
فارق هين إلى جانب الفارق في حظوظ أولئك الضحايا بين العالم القديم والعالم 
الحديد . فإن في الأمریکتین إلى الیوم أمة من السود معزولة بأنسابها وحظوظها 
وحقوقها العملية ء وليس في بلد من بلاد الشرق أمة من هذا القبیل » لأن 
الاسود الذي ينتقل إليها بحسب من أهلها بعد جيل واحد ؛ له ما لهم وعليه ما 
عليهم بغير حاجة إلى حماية من التشريع أو نصوص الدساتير . 


س ۷۱۳ مس 


خنوق ايرب 


شاع عن الاسلام أنه دين السيف ؛ وهو قول يصح في هذا الدين إذا 
أراد قائله إنه دين يفرض الحهاد ومنه الحهاد بالسلاح » ولكنه غلط بین إذا 
أريد به أن الاسلام قد انتشر بحد السیف أو أنه يضع القتال في موضع الإقناع . 

وقد فطن لسخف هذا الادعاء كاتب غريي كبير هو توماس كارليل 
صاحب كتاب « الأبطال وعبادة البطولة » فانه اتخل حمداً عليه السلام مثلا" 
لبطولة النبوة وقال ما معناه : 

« إن انامه بالتعويل على السيف في حمل الناس على الاستجابة لدعوته 
سخف غير مفهوم . إذ ليس مما يحوز في الفهم أن يشهر رجل فرد سيفه 
ليقتل به الناس أو يستجيبوا لدعوته ؛ فإذا آمن به من يقدرون على حرّب 
خصومهم فقد آمنوا به طائعین مصدقين وتعرضوا للحرب من أعدائهم قبل أن 
يقدروا عليها ) . 

والواقع الثابت في أخبار الدعوة الاسلامية أن المسلمين كانوا هم ضحايا 
القسر والتعذيب قبل أن يقدروا على دفع الأذى من مشركي قريش في مكة 
المكرمة » فهجروا ديارهم وتغربوا من أهليهم حى بلغوا إلى الحبشة اي 
هجرتهم ؛ فهل يأمنون على أنفسهم في مدینة عربية قبل التجانهم إلى « یترب ؛ 
وإقامتهم في جوار أخوال الني عليه السلام » مع ما بين المدينتين من التنافس 


یٹ 


الذي فتح للمسلمين بينهما ثغرة للأمان » ولم يكن أهل يارب لیرحبوا بمقدمهم 
لولا ما بين القبيلتين الکبیرتین فيها « قبیلتی الأوس والحزرج » - من نزاع 
على الإمارة فتح بينهما كذلك ثغرة أخرى يأوي إليها المسلمون بعد أن ضاق 
بهم جوار الكعبة » وهو الحوار الذي لم يضق من قبل بكل لائذيه في عهد 
الحاهلية . 

ولم يعمد المسلمون قط إلى القوة إلا لمحاربة القوة الي تصدهم عن 
الاقتناع » فإذا رصدت لمم الدولة القوية جنودها حاربوها لأن القوة لا 
تحارب بالحجة والبینة » وإذا كفوا عنهم لم يتعرضوا ها بسوء . 

لذلك سالوا الحبشة وم يحاربوها » ولذلك حاربوا الفرس لأن كسرى 
أرسل إلى عامله في اليمن يأمره بتأديب الني أو ضرب عنقه وإرسال رأسه 
إليه » وحاربوا الروم لأنهم أرسلوا طلائعهم إلى تبوك فبادرهم الني عليه 
السلام بتجرید السرية الشهورة إلى خوم الحجاز الشمائية » وعادت السرية 
بغير قئال حين وجدت في تبوك أن الروم لا بتأهبون لازحف على بلاد العرب 
ذلك العام . 

ول يفائح الني عليه السلام أحداً بالعداء في بلاد الدولتين . إنما تب 
إلى الملوك والأمراء يبلغهم دعوته بالحسى » ول تقع ا حرب بعد هذا البلاغ 
بين المسلمين وجنود الفرس والروم إلا بعد تحريضهم القبائل العربية في العراق 
والشام على غزو الحجاز وإعدادهم العدة لقتال المسلمين . وقد علم المسلمون 
بإصرارهم على اغتنام الفرصة العاجلة لباغتتهم بالحرب من أطراف الحزيرة» 
ولولا اشتغال كسرى وهرقل بالفتن الداخلية في بلادهما لبوغت المسلمون 
بتلك الحرب قبل أن يتأهبوا لمدافعتها أو التحصن دوا . 

وني ابلزيرة العربية لم تقع حرب بين المسلمين وقبائلها إلا أن تكون 
حرب دفاع أو مبادرة إلى اتقاء الحجوم البیت في آرض تلك القبائل » وکانت 
العداوة سافرة بين المسلمين ومشركي قريش لا يكتمها المشركون ولا يواربون 
فيها ولا يخفون أنهم عقدوا النية على الإیقاع بمحمد وأصحابه وفض العرب 
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من حوله وإیذاء كل من یدخل منهم أي دينه . فلم تكن بين المسلمين والمشركين 
حالة غير حالة ا حرب إلا ني أيام صلح الحديبية » ثم عادت الحرب سجالاة 
بين الفريقين حى ثم فتح مكة وانتقلت الحرب من قتال سافر بين المشر كين 
والمسلمين إلى قتال بالدس والمكيدة بین هؤلاء وزمرة ا نافقین . وقد حرص 
الاسلام على تسمية کل عدو من أعدائه باسمه لا بعدوه»ول يخلط بین حرب 
الشرك وحرب النفاق . لأنه لا يحاسب على العداوة باللیات کا محاسب على 
العداوة بالأعمال . 


أما قبائل اللحزيرة العربية في غير قريش فلم يحاربهم الاسلام إلا حرب 
دفاع أو حرب مبادرة لانفاء ا مجوم من جانبها » وأخبار السرايا الاسلامية 
في بلاد العرب معروفة محفوظة بأسبابها ومقدمانما ۰ وكلها کا أحصاها 
الزرخ العصري - أحمد زكي باشا ‏ حروب دفاع واتقاء هجوم . 

« ونذكر من بعد ذنك غزوة بي قینقاع من يبود المديئة » فقد حار بهم 
المسلمون لنقضهم العهد بعد غزوة بدر الكبرى وهتكهم حرمة سيدة من نساء 
الأنصار » ثم غزوة بي غطفان ولم يخرج السلمون لقتالهم إلا بعد أن علموا 
أن بي ثعلبة ومحارب من غطفان تجمعوا برئاسة دعثور المحارلي للإغارة على 
الدينة » ثم سرية عاصم بن ثابت الأنصاري وکانوا مع رهط عضل والقارة 
: الذين خانوهم ودلوا عليهم هذیلا" قوم سفيان بن خالد الحذلي الدي قتله عبد الله 
ابن أنيس» ثم سرية المنذر بن عمرو وهم سبعون رجلا" يسمون القراء أخذهم 
عامر بن مالك ملاعب الأسنة لطمعه في هداية نومه وإالہم فلم يرع قومه 
جواره وقتلوا القراء » ثم غزوة بي النضير من یبود ا لمدیئة وذلك لنقضهم العهد 
والقانبم صخرة على الني صلى اللہ عليه وسلم لما كان في ديارهم » ثم غزوة 
دومة الحندل وم یخرج المسلمون لقتالهم إلا ما علموا أن في ذلك المكان أعراباً 
يقطعون الطريق على المارة ويريدون الإغارة على المدينة » ثم غزوة بي المصطلق 
وهؤلاء من ساعدوا المشركين ني أحد ول يكتفوا بذاك بل أرادوا جمع 
الجموع للاغارة على المدينة » ثم غزوة الحندق وكانت مع الأحزاب الذين 
حاصروا المديئة » ثم غزوة بي قريظة من يبود الدينة انقضهم العهد واجتماعهم 


۲۱۵ 


مع الكحزاب ثم غزوة بي ليان لقتلهم عاصم بن يثابت وإخوانه الذين حزن 
عليهم رسول اللہ صلى الله عليه وسلم » ثم غزوة الغابة لإغارة عبيئة بن حصن 
في أربعين راكباً على لقاح للني صل اللہ عليه وسلم كانت ترعی الغابة » ثم 
سرية محمد بن مسلمة إلى القصة لا بلغ المسلمين أن بذلك الموضع ناسا بریدون 
الاغارة على نعم المسلمين الي ترعى بالهيفاء » ثم سرية زيد بن حارثة لمعااكسة 
بي سليم الذين كانوا من الأحزاب يوم الحندق » ثم سرية زید كذلك للاغارة 
على بي فزارة الذين تعرضوا له » ثم سرية عمر بن الحطاب ا بلغ المسلمين 
من أن جمعاً من هوازن يظهرون العداوة المسلمین » ثم سريةبشير بن سعد 
لا بلغهم من أن عيينة بن حصن واعد جماعة من غطفان مقيمين بقرب خیبر 
للاغارة على المدينة . ثم سرية غالب الييي ليقتص من بي مرة بفدك لأنهم 
أصابوا سرية بشير بن سعد » ثم غزوة مؤتة وكانت لتعرض شرحبیل بن 
عمرو الغساني للحارث ابن عمير الأزدي رسول الني صلى الله عليه وسلم 
إلى أمير بصرى حمل كتاباً وقتله إياه » وم يقتل للني صلی الله عليه وسلم 
رسول غيره حى وجد لذلك وجداً شديداً . ثم سرية عمرو بن العاص لا 
بلغهم من أن جماعة من قضاعة يتجمعون فيديارهم وراء وادي القرى للاغارة 
على المدينة » ثم سرية علي بن آي طالب لا بلغهم من أن بي سعد بن بكر 
يجمعون ابلموع لساعدة يبود خييرٌ على حرب المسلمين » ثم غزوة خیبر 
لأن أهلها كانوا أعظم رض للأحزاب ثم سرية عبد الله بن رواحة ما بلغهم 
من أن باین رزام رئيس اليهود يسعى ني تحریض العرب على قتال المسلمين » مم 
سرية عمرو بن أمية الضمري لقتل أي سفيان جزاء إرساله من يقتل الني 
عليه الصلاة والسلام غدر > ثم حرب العراق لا ارتکبه كسرى عندما آرسل 
إليه كتاب عرض عليه فيه الاسلام » فإنه مزق الكتاب وكتب إلى بازان 

أمير له باليمن يقول له : ہ بلغي أن رجلا من قريش حرج بمكة يزعم أنه 
ني فسر إليه فاستتبه فإن تاب وإلا فابعث !لي" برأسه . أيكتب إلي هذا الكتاب 
وهو عبدي ؟ » فبعث بازان بكتاب كسرى إلى الني صلى الله عليه وسلم 
مع فارسين يأمره أن ينصرف معهما إلى كسرى فقدما إليه وقالا له : شاهنشاه 


مت ۲۱۳ س 


بعث إلى الملك بازان يأمره أن يبعث إليك من يأني بك » وقد بعثنا إليك فإن 
أبيت هلكت وأهلكت قومك وخربت بلادك » . فليس بعد ذلك عذر للمسلمین 
في امتناعهم عن حرب الفرس خصوصاً وقد كان للعرب ارات كثيرة في 
ذمة العجم 0 غزوة تبوك لا بلغ المسلمين من أن الروم جمعت الجموع 
ترید غزوهم ي بلادهم »> وقد أعقبها فتح الشام والقسم الأعظم من دولة 
الروم » (© ۲ 

فهذا حق السیف کا استخدمه الاسلام في آشد الأوقات حاجة إليه . 


حق السیف مرادف لحق الحياة » وکل ما آوجب الاسلام فانا أوجبه 
لأنه مضطر إليه أو مضطر إلى التخلي عن حقه في الحياة وحقه في حرية الدعوة 
والاعتقاد فإن لم يكن درءاً للعدوان والافتيات على حق الحياة وحق الحرية 
فالاسلام قي كلمتين ہو دين السلام . 

وأيسر من استقصاء الحروب وأسبابها في صدر الاسلام أن نلقي نظرة 
عامة على خريطة العام ني الوقت الحاضر لنعلم أن السيف لم يعمل في انتشار 
هذا الدين إلا القليل ما عمله الإقناع والقدوة الحسنة . فإن البلاد الي قلت فيها 
حروب الاسلام هي البلاد الي یقیم فيها الیرم اکر مسلمي العالم »> وهي بلاد 
آندو نيسية والهند والصين وسواحل القارة الأفريقية وما يليها من سهول الصحاري 
الواسعة . فإن عدد المسلمين فيها قريب من ثلثمائة مليون » ول يقع فيها من 
الحروب بين المسلمين وأبناء تلك البلاد إلا القليل الذي لا بجدي في تحویل 
الآلاف عن دينهم بله اللایین » ونقارن بين هذه البلاد والبلاد الي انجھت 
إليها غزوات المسلمين لأول مرة في صدر الدعوة الاسلامية : وهي بلاد 
آلعراق والشام .. فان عدد المسلمين فيها البوم قلما يزيد على عشرة ملایین 
يعيش بينهم من اختاروا البقاء على دينهم' من المسيحيين والیهود والوئئین أو 


* المحاضرة السابعة من المحاضرات الاسلامية‎ ١ 


سب ۲۱۷ — 


أشباه الوثنیین . ومن المفيد في هذا الصدد أن نعقد المقارئة بين البلا د الي قامت 
فيها الدولة الاسلامية والبلاد الي قامت فيها الدول المسيحية من القارة الأوروبية. 
فلم يبق في هله القارة أحد على دينه الأول قبل دخول المسيحية . وقد أقام 
السلمون قرون في الأندلس وخرجوا منها وأبناؤها اليوم كلهم مسيحيون . 

وأنفع من الإحصاءات والقارنات أن نتفهم دخیلة الدين من روحه الي 
تصبغ العقيدة بصبغتها فيما يعيه المتدين على قصد منه أو فیما ینساق إليه بوحي 
من روح دينه كأنه عادة مطبوعة لا يلتفت إلى قصده منها . وروح الاسلام؛ في 
العلاقة بين المسلم وسائر بي الانسان » تشف عنها كل آية وردت في القرآن 
الکریم عن حكمة الاجتماع من أكبر الجماعات إلى أصغرها » ومن جماعة 
النوع الانساني في جملته إلى جماعة الأسرة » وطبيعة الاجتماع في كل لوق 
إنساني مند تكوينه في أصلاب آبائه وأجداده . فما هي حكمة الاجتماع في 
الشعوب والقبائل ؟ وما هي حكمة الاجتماع في بنيان الأسرة ؟ وما هي حكمة 
الاجتماع في خلق الانسان في بطن أمه ؟ 

حكمتها كلها فيما يتعلمه السلم من كتابه آنا وشيجة من وشائج المودة 
والرحمة » وسبيل إلى التعارف والتقارب بين الغرباء . 

فالتعارف هو حکمة التعدد والتکاثر بين الشعوب والقبائل من أبناء آدم 
وحواء : 

د یا ھا اس انا لام من ذکر وانقی وجنام مرب 
وقبائل لعارفوا » . 

( سورة الحجرات ) 

والودة والرحمة هي حكمة الاجتماع في الأسرة : 

دومن آیانه أن لی لکم من آنفسکم آژواجا لِتسْكُنوا لها وَجَمَلَ 


يف 
,22 2£ 


مد 
پینکم مودة ورحمه ) . 
( سودة النحل ) 
- ۲۱۸ مت 


والنسب هو حكمة الاجتماع من خلق الانسان منذ تكوينه في صلب أبيه : 


ر مرل سر سے 


وهو الذي خلّق من الماء بشرا فجعله نسباً وصھرا » . 
( سورة الفرقان ) 
والمؤمنون إخوة » والناس إخوان من ذكر وأنى » وشر ما" يمشاه 
الناس من رذائلهم ألما تلقي بينهم العداوة والبغضاء : 
« نما ری الشَيْطان أن پوقع بينكم العداوة والبَمْضَاء في الم 
والْمَيْسِرٍ ». 
( سورة المائدة ) 
والعداوة والبغضاء هما ابلزاء الذي يصيب الله به من ينسون آياته ويكفرون 
بنعمته » وهما الحزاء الذي أصاب الله به أهل الكتاب بعدما جاء‌هم من البينات 
فضلوا عن سوائه وم يبق لهم من دینهم غير اسم یدعونە : 
دومن اللین قَالُوا زا تَصَارَي أَحَدْنًا میكاهم فتَسُواحَطَا يما دُگرُوا 
به فأغرَيُنا بيتهم العَدَاوَةَ والبْفْضَاء إلى يوم القييامة » . 
( سورة الائدة ) 
رم بير ےو ل ره به لهل و رم ي ھ و مہ 
« وقالت اليَهودُ یذ الله مغلولة غلّت أَیْدِيهم ولعنوا عا قالوا بل 
بده مان لین كيف یه وليك كرا منم ما أن بل 
ا اس ل تر رکه جوم وعلق ہے ہے مہ - 2 ا 
من ربك طغیاناً وکفراً وألقينا بينهم العداوة والبغضاء إلى يَوْم القيّامة 
اس + 7 ۹ ,۰ مهم نر و مو ۰ 22 2 
كلما أوْقدُوا تارا للْحَرْب لها الله وَيَسْمْنَ في الأرْضٍ فاد والل لا 
1 ۰ ۳ 3 
يحب المفسدين » . 


( سورة الائدة ) 


بت ۲۱٩‏ مت 


ولا خفاء بروح الدين کا توحيه إلى وجدان المسلم هله الآيات وما في 
معناها من كلمات كتابه . فإنها تلهمه أن الودة والرحمة حكمة الله في خلقه » 
وأن العداوة والبغضاء عقاب لمن يضلون عن حكمته ومغبة السوء الي تستدرجهم 
إليها الرذيلة والمعصية . ومن آمن بالله على هدي هذا الدين فقد آمن بإله 
يرضيه من عباده أن يسلكوا سبيل المودة والسلام ويسخطه منهم أن يسلكوا 
سبيل العداوة والعدوان . 


¢ يذ ليا 


وقد تعددت آراء المشترعين وأصحاب الآراء في القوانین بین طائفة 
ترى أن الانسان مطبوع على الشر وأن حالة الحرب هي الحالة الطبيعية بين 
الناس حتى تتقرر بينهم حالة غيرها من أحوال المصالحة والتراضي على السالة 
والأمانة » وطائفة ترى أن الإنسان ‏ بطبعه - مخلوق وديع يدفعه الحوف 
والحاجة إلى الشكاسة فيعتدي على كره ويصد العدوان على كره ونجري عادته 
على وفاق ما تمليه عليه معيشة الأمن والرخاء أو معيشة القلق والاضطراب . 

والاسلام دين ينظر إلى هذه المشكلة نظرة الدين ولا يعنيه الواقع لیجعله 
مثلا" مختاراً للعلاقة بین الناس . بل يعنيه الواقع ليختار لهم ما هو أجدر باختيارهم 
وأصلح لشئون أفرادهم وجماعانيم » ويروضهم على أن يكونوا خيراً من 
الواقع فيما يطيقونه وينفعهم أن يطيقوه . 

فالعلاقة بين الئاس ف دستور الاسلام علاقة سلم حى يضطروا إلى 
الحرب دفاعاً عن أنفسهم أو اتقاء هجوم تكون المبادرة فيه ضرباً من الدفاع . 
فا حرب پومتذ واجبة على المسلم وجوباً لا هوادة فيه » وهو مع وجوبها ‏ 
مأمور بأن يكتفي من ال حرب بالقدر الذي یکقل له دفع الأذى » ومأمور 
بتأخيرها ما بقيت له وسيلة إلى الصبر والسالة,ویتکرر هذا الأمر كلما تکرر 
الإذن بالقتال والتحريضعليه؛ وكل تحریض أمر به ولي الأمر في القرآن فهو 
التحريض على تجنيد الحند وحض العزائم على حرب لم يبق له محيد عنها » 
ولا غرض له مٹھا إلا أن يكف بأس المعتدين عليه وعلی قومه » ثم لا [كراه له 


0 


في هذه الحرب على متطوع لقتال أو نجدة وهذا هو موضع التحریض ني قوله 
تعالى : 


« فقاتل في سَبيل الله لا تلف إلا تفن وخرض امین ی 
۵ مره و ع ق 


الله 4 آن یکت بان اللین قروا وا اد باما ره تنکیلا. 
( سورة النساء ) 
أما أواصر القتال فمن آیانبا في القرآن الكريم ما ورد في سورة البقرة : 


© ہم 9 


د وتاتلوا في یل لله لین بقانلرنکم ولا تعتدوا إِنْ الله لايحب 


پر م ءايه رر و 


تن وت نوا عَلَيْه بمثل ما اغتدی عليكم واتقوا 


وی سورة النحل : 
د اذغ إل سیل رَبك بالحكمة ولمم لح وَجَادلهُمْ بالي 


مي خسن إن ربك ر اعم من شل کن تلو وو اعم ای . 


۳ کم تر ار مے 282 


ون عاقبتم فعاقبوا بمثل ما موقبتم ب به ون صبرتم لهو حير للصابرين» 
وي سورة الأنفال: 


وت 2¢ 


«وَإِنْ جتحوا لِم فَاجْنَحَ لها وتو كل على اله » . 
وفي سورة النساء : 
« فَإِن آعتزلو كم لم يقاتلو كم راقرا إلَيْكُم السلم فما جعل الله 
لكم عَلَيْهِمْ سَبيلاً » .. 


بت ۳۳۲۱ مه 


أما الشر کون الذين لم يصدوا المسلمين عن دينهم وم يبادلوهم بالعدوان 
فلا حرج على السلم أن يبر بهم ويعدل في' معاملتهم وأن يعاهدهم ويوثي لهم 
عهدهم إلى مدته وإلى أن ينقضوه مالفین یما عاهدوا عليه إن ۸ يكن له أجل 
دود : 

تا عو الین ت رز ابن ولا بع حم 
من دياركم أن تروهم وفوا هم إن الله يحب النشطین . ئا 


۳ 
روم وق 


يناكم الله عن این قائلوکم ‏ الثين وأغرج وم من بیارکم 
7 وهم فلك هم لادم 
ر سورة المتحنة ) 
i‏ 
د إلا اين عنم نوفیا رک 
یظاهروا عَلَيِكُم آعدا تما لبهم عَهْدَهُمْ إلى مدتهم رد الله بس 
مین ؛ 
( سورة التوبة ) 


u و‎ # 


ولم يجعل الإسلام وفاء المعاهدين بعهودهم تدبيراً من تدبيرات السياسة أو 
ضرورة من ضرورانبا الي تجوز فيها الراوغة عند القدرة عليها . بل جعله 
أمانة من آمادات العقل والضمير وخلقاً شریفاً یکاد المارج عليه أن خرج من 
آدميته ويسلك في عداد السائمة الي لا ملامة عليها : 
مام | صق إلى ام سوقم ےر ے قر 6 ور ص 
د وَأَوْفوا بعد اللہ إذا عاهدتم ولا تنقضوا الْأَيْمَانَ بَعْدَ توکیدها 


رمه مر ۰ڈ 


وقد جعلتم الله عَیکُم کنیل . 


مت ۲۲۲ مت 


2 م# 20 1 ۳ 8 لس ر عوظ+ ف م 4 
« إن شر الدواب عند الله آلذین كفروا فهم لا يُؤمنون . الذين 
سے co‏ 1 70-00 مرا در ص282 ۳ 3 
عَاهَدت منهم ثم بنقضون عهذهم في كل مرة وهم لا يتقون ) , 
ر سورة الانفال ) 


0 ¥ ¥ 


رق ب رار ر ٢‏ ا۔م م ی و 20 ر ام م 
« کیت یکو لمشركين عَھُد عند اللہ وَعنْد رَسُولهِ إلا لین 
ادنم عند الْمَسْجِد الْحَرَام فما مرا كم قاستفینوا لهم إن الله 
درو کر 0 
يحب المتقين » . 


ر سودة التوبة ) 


ومن توكيد الاسلام لواجب الوفاء بالعهد أنه يحرم على السلمین أن 


يستبيحوا القوم منهم یستنصرونہم في الدين إذا كان بينهم وبين أعداء المستنصرين 
هم عهد وميثاق : 


« وان استتصروكم في الدين فعلیکم الاضر إلا على وم بینگم . 
وبینهم میقاق ) 
ر سورة الانفال ) 
۳ 


ولا يبيح الاسلام لولي الأمر أن يستخدم السیف فیما شجر بين السلمین 
من نزاع يخاف أن يفضي بینھم إلى القتال إلا إذا بغت طائفة منهم على الأخرى 
فله بعد استتفاد الحيلة في الاصلاح بینهما أن يقاتل الباغية حى تکف عن 
بغيها : 
د إن يان ين المؤنينَ اها فأشيخرا نها ا بت 
۳ — 


ِحْدَاهُمَا عَلٗ الْأخْرَى فَقَائلُوا الي تبني حى تفيء ال آئر اللہ » فلن 
عت تخر با بالل وَأفْسطُوا إن الله يُحب الْمقْنِطِينَ » . 
( سورة الحجرات ) 
وفيما عدا العلاقة الي تنعقد بين السلمین وأبناء دينهم أو بينهم وين 
المعاهدين لا تكون الأمة الي لا ترتبط بالدين ولا ترتبط بالعهد إلا عدواً 
حاف ضرره ولا يؤمن جانبه إلاعلى وجه من الوجهين: أن يقبل الدین أو 
يقبل الميثاق . 
والإسلام يسمي بلاد هذا العدو « دار حرب » لآنها بلاد لا سلام فيها 
المسلم » ويفرق بین حقوقها وحقوق المسلمين أو حقوق المعاهدين » ولا 
یعرف لا ببذه الحقوق أو تلك إلا أن تدین بالإسلام أو تقبل الصلح على عهد 
متفق عليه . 
وليس معنى هذا التقسيم الطبيعي في الحقوق أن الإسلام يكره القوم على 
قبوله إذ أن نص الفرآن الكر یم يمنع الإكراه في الدين : 
وكا رر في امین قد تين لین ای َم بَکثر و۳ 
من باللہ ققد انس باللزژه وی لا أنْفصَامٌ لها رال سیم 
َل . 
ر سودة البقرة ) 
ولكن معی تقسم البلاد إلى بلاد سلم وبلاد حرب أن بلاد احرب 
لا تدخل في السلم إلا ذا قبلت الدین أو تعاهدت على الصلح بقتال أو بغیر 
قتال . وتأبی طبيعة الأمور تقسیماً حقوق السلم والحرب غير هذا التقسيم . 
ومی وقعت الحرب فلا قتال لأحد غير القاتلین ولو كان من بلاد 
الأعداء » وم يكن الني عليه السلام وخلفاژه يتر کون المقاتلين من السلمین 


المتوجهين إلى الحرب بغير وصاية مشددة بحاسبولہم عليها فيما یتبعولہ من 
خطة قبل الرعايا المسالمين من أعدانهم » وخلاصة هذه الوصايا کا أجملها 
اللحليفة أبو بكر الصديق : « ألا تخونوا ولا تغدروا ولا تمثلوا ولا تقتلوا طفلا” 
صغیراً ولا شیخاً كبيراً ولا امرأة ولا تعقروا خلا ولا تقطعوا شجرة مشمرة 
ولا تذبحوا شاة ولا بقرة ولا بعيراً إلا لأكله » وسوف تمرون بأقوام قد فرغوا 
أنفسهم الصوامع فدعوهم وما فرغوا أنفسهم له » . 

وتشتمل تعاليم الإسلام على أحكام مفصلة لكل حالة من الحالات الي 
رض بن اسار ين ا القتال أو بعده . وهي حالات الأمان والاستشمان 
والمهادنة والموادعة والصلح على معاهدة . 

فالأمان هو « رفع استباحة الحرلي ورقه وماله حين قتاله أو العزم عليه » . 

والاستئمان هو « تأمين حرني ینزل لأمر ينصرف بانقضائه » . 

والهادنة « عقد لمسلم مع حر على السالة مدة ليس هو فيها على حكم 
الإسلام ) . 

والموادعة « عقد غير لازم محتمل النقض » > للإمام أن ينبله حسب قوله 
تعالى : ہ وأما تخافن من قوم خيانة فانبل إليهم على سواء ؛ . .. ويشارط في 
حالة الثبد أن يبلغه القائد إلى جنده وال الأعداء وهم على حكم الأمان ی 
يعلموا بانتهاء الموادعة »۲ . 

والوفاء بالشرط التفق عليه في كل حالة من هذه الحالات فريفة مؤكدة 
بنصوص القرآن الکریم ونصوص الأحاديث النبوية » تقدمت با الأمثلة ی 
معاهدات الثي عليه السلام ومعاهدات خلفائه رضوان الله عليهم » وأشهرها 
عهد الحديبية قبل فتح مكة وعهد بیت المقدس بعد فتح الشام . 

فالني عليه السلام قد اتفق على عهد الحديبية بعد هجرته من مكة بست 
سنوات » وكان يريد الكعبة معتمراً مع طائفة من صحبه فتصدى له المشركون 

١‏ تراجم البدائع للكاساني وشرح حدود الامام الاکبر للتونسي وزاد 
العاد لابن القیم ٠‏ 

۲۲۵۰ بی وس اوت 


وحالوا بينه وبين البیت ال حرام » فقال الني عليه السلام لرسوهم ١‏ لا ۸ 
نجيء لقتال أحد » ولكن جتنا معتمرين . وان قريشاً قد نبكتهم الحرب 
وأضرت بهم فزن شاءوا ماددتهم مدة ويخلوا بيني وبين الئاس . وإن شاءوا 
أن يدخلوا فيما دحل فيه الناس فعلوا وإلا فقد حمواء وان هم أبوا فوالذي 
نفسي بيده لأقاتلنهم على أمري هذا حى تنفرد سالفي وینفذن الله مره». 
ثم أنفذت قريش رسوها سهيل بن عمرو العامري فاتفق مع الني عليه السلام 
على أن يرجع الني وصحبه فلا يدخلوا مكة تلك السنة » فإذا كانت السنة 
القادمة دخلوها فأقاموا فيها ثلاث بعد أن تخرج.منها قریش » وببادنوا عشر 
سنين لا حرب فيها ولا أغلال ولا أسلال » ومن أنى محمداً من قريش بغر 
إذن وليه رده إليهم؛ ومن أنى قريشاً من المسلمين لم يردوه. واستكار المسلمون 
هذا الشرط فقال عليه السلام : نعم إنه من ذهب منا إليهم فأبعده الله » ومن 
جاءنا منهم فيجعل الله له فزجاً وخرجاً . ومن أحب منهم أن يدخل في عقد 
قريش وعهدهم دخل فيه . 

ثم آخذ الني عليه السلام في إملاء العهد وابتدأه « بسم الله الرحمن الرحيم » 
فأبى سهیل بن عمرو أن يبدأ لعهد بهده الفاتحة الاسلامبة وقال بل یکتب : 
باسمك الهم . فأجابه الني إلى ما طلب ومضی علي قائلا” : هذا ما قاضی عليه 
رسول الله . فقال سهیل : والله لو كنا نعلم آنك رسول اللہ ما صددناك ولا 
قاتلناك » ولکن اکتب اسمك واسم أبيك . 

وبينما هم یکتبون المهد لم یفرغوا مئه أقبل أبو جندل بن سهیل بن 
عمرو يرسف في القبود فرمی بنفسه بين المسلمين » فقال سهیل : هذا يا 
محمد أول ما آقاضيك عليه وأخذ بتلابیب ولده . فقال النی لب جندل : 
ويا أبا جندل ! قد بلحت القضية بيننا وبينهم ولا نغدر.. ؛ ومضی الئي وصحبه 
على رعاية عهدهم حى نقضته قريش وأمدت بي بكر بالسلاح والأزواد 
في حرہہم لبي كعب فأصبح المسلمون في حل من نقض ذلك العهد وعمدوا إلى 
مكة فاتحين ففتحوها بعد ذلك بقليل . 

أما عهد بيت المقدس فذلك هو العهد الذي كتبه الخليفة عمر بن الطاب 

س 


لأهل إيلياء . وهو أشهر المهود أي صدر الاسلام بعد الحديبية » وفيه يقول 
الحليفة العظيم : « إنه أعطاهم أماناً لأنفسهم وأمواهم وكنائسهم وصلباجم 
وسقيمها وبریٹھا وسائر ملتها » وإنه لا تسكن كنائسهم ولا تہدم ولا ينتقص 
منها ولا من خيرها ولا من صلبهم ولا من شيء من أموالهم ؛ ولا يكرهون 
على دينهم ولا يضار على أحد منهم ولا يسكن بإيلياء معهم أحد من اليهود. 
وعلى أهل إيلياء أن يعطوا ا حزیة كنا يعطي أهل المدائن وأن يخرجوا منها الروم 
واللسوت » ومن خرج منهم فهو آمن على نفسه وماله حی يبلغوا مأمنهم . 
ومن أقام معهم فهو آمن وعليه مثل ما على أهل إيلياء من الحزية ... ومن أحب 
من أهل إيلياء أن يسير بنفسه وماله مع الروم ولي بينه وبين صلبهم فام 
آمنون على أنفسهم وعلى بیعهم وصلبهم حى يبلغوا مأمنهم » . 

وقد حدث أثناء التعاهد على هذا الصلح حادث كحادث أني جندل 
عند كتابة صلح الحديبية » فحان موعد الصلاة والحلیفة العظيم في كنيسة 
بيت المقدس » ولا مانع عند المسلم من إقامة الصلاة في الكنائس أو في معابد 
الأديان غير الاسلام . إذ أينما تكونوا فم وجه اللہ » ولكنه أشفق أن یق 
الصلاة في مكان فيحرص السلمون بعده على احتجاز ذلك المكان الذي صل 
فيه أمير الؤمئین . فخرج من الكنيسة وصلى في جوارها ولم يبح لنفسه أن 
بورط أتباعه في ذريعة يتعللون بها لمخالفة عهد من عهوده . 

وكلا العهدين » عهد مكة وعهد بيت المقدس » يفند زعم الزاعمين أن 
الإسلام يعتمد على الإكراه في نشر دعوته . وثانيهما ‏ وهو عهد الصلح 
في الشام بعد هزيمة دولة الروم - واضح في بيان الشروط الي يعرضها الاسلام 
على المعاهدين بعد الحرب الي ينتصر فيها . فمن أحب أن يقيم في مكانه فله 
أن یقیم وهو آمن على نفسه ودينه وحريته » ومن أحب أن يرحل إلى بلاد 
الدولة المنهزمة فله أن برحل کا أراد وهو آمن في طريقه » ومن دان بالإسلام 
فهو مقبول ني زمرة المسلمين » ومن بقي على دينه فليس عليه إلا أن يؤدي 
الحزية فتحميه الدولة مما محمی منه سائر رعاياها وله ما لهم وعليه ما عليهم 
إلا الحرب » فإنها لا تطلب منه فی خدمة دع ير دينه . 


س وود 


وشرع الاسلام القتال على درجات فلم یشرع حالة إلا وضع ها حدودها 
وبين للمسلمين ما يجب عليهم فيها » وتم له في نحو عشرين سَنة قانون دول 
كامل لأحوال الحرب مع القاتلین على اختلافهم » فأتم في القرن السادس 
ما بدأت فيه أوروبا ني القرن السابع عشر » ول یزل قاصراً عن غايته مهملا" في 
ساعة ا حاجة إليه . 

بدأ الني عليه السلام دعوته واستجاب له من استجاب من قومه وهو لا 
بأذن بقتال . فلما اشتد به وبأصحابه ما أصابهم من أذى المشر كين فعذبوهم 
. وفتنوهم وأخرجوهم من ديارهم كان ذلك بداءة الإذن بمقاتلة المعتدين في 
الحد الذي يكفي لدفع العدوان ء کا تقدم > ولا يبقى بعده أثرأ للضغينة 
والانتقام : 

أن لین باون بام مرا نا له على تُصرهم لیر . 

( سورة الحج ) 

وكان الي صلوات الله عليه يعاقب في حروبه بمثل ما عو قب به ولا 
مجاوزه إلى اللدد في الحصومة > فإذا انتهت ارب على عهد من العهود 
وف به وأحذ على أتباعه أن يفوا به في غير أغلال ولا أسلال » أي نی غير 
خيانة ولا مراوغة . وثابر على الوفاء في جميع عهوده ؛ وثابر أهل ابلزيرة 
من المشركين واليهود على الغدر بكل عهد من تلك العهود » وعقدوا النية 
سرا وجهراً على إعنات المسلمين وإخراجهم من ديارهم لا يحرمون حراماً في 
مهادنتهم ولا في مسالتهم ولا يزالون يؤلبون عليهم الأعداء داخل ابحريرة 
وخارجها . وأصروا على ذلك مرة بعد مرة حى أصبحت معاهدتهم عبثا لا 
بفید ولا بغي عن القتال فرة إلا ردهم إليه بعد قليل » ووضح من لدد القوم 
وإصرارهم عليه أنهم لا یہادئون إلا ليتوفروا على جمع العدة وتأليب العدو من 
الحصوم والأحلاف ؛ فبطلت حكمة الدعوة إلى العهد ولم يبق للمسلمين من 
سبيل إلى الأمان معهم إلا أن خرجوهم من حیث أرادوا أن خرجوا المسلمين » 

۲٢۸ 


ولا يبقوا أحداً غير مسلم في تلك ابلزيرة اي أَبْت أن تكون وطن لمش كين 
وأحلافهم دون سواهم . فانتهت حكمة التخيير بين العاهدة والقتال» ووجب 
الحیار بين أمرين لا ثالث هما »> وهما الحوار على الاسلام أو على الحضوع 
لحکمہ ؛ فلا جوار في ابلزيرة لأحد من المش ر كين وأحلافهم البھرد إلا أن 
يدم ن بالإسلام أو بالطاعة . 


دوآخرجوهم ون حيث احرج و كم والفعة شد ین ال » . 
( سورة البقرة ) 
وقال الني عليه السلام يومئذ « أمرت أن أقائل الاس حى يقولوا لا 
له إلا الله وأن حمداً رسول اللہ فمن قالها عصم مني ماله ودمه إلا بحشها وحساہہم 
على الله » . 
وني هذا المعى ينص القرآن الكريم على عاربة أهل الكتاب الذين تحالفوا . 
مع الشر كين ونقضوا العهود ا توالیة بينهم وبين النبي کا تقدم في ذكر 
ا 
« قَایلوا آلین لا يَؤْمِئُونَ باه ولا با لیر ولا يُحَرمُونَ ما 
حرم الله ورسوله ولا يَدِيئُونَ دين الق يِن الین آوتوا الکتَابَ حتى 
يُعْطُوا الجزية عن ید وهم صَانغرون » . 
ر سورة التوبة ) 
والوجه الوحید الذي یتصرف إليه هذا الحكم أنه حيطة لا محید عنها 
لضمان أمن السلمین مع من مجاورونبم في دبارهم ویتآمرون على حرہہم » 
فلا يحل المسئول عن السلمین أن یکل أمانهم إلى عهد ینقض في کل مرة . 
ولکنه يأمن علیهم في جوار قوم مسلمين أو قوم مطيعين للدولة یژدون ها 
حقها » فهم إذن لا يملكون من الاستقلال بالعمل في طاعة تلك الدولة ما 
يملكه المعاهد المؤمن على عهوده . 


1774 


وعلى الحملة شرع الاسلام حكماً لكل حالة يمكن أن توجد بيئه وبين 
جيرانه على الحذر أو على الأمان . فنص على حالة الدفاع والعدوان » ونص 
على الدفاع الواجب في حدوده على حسب العدوان » ونص على التعاهد 
والسالة إلى مدة أو إلى غير مدة » ولا بطلت جدوى المعاهدة لم تبق له حطة 
يأخل بها أعداءه غير واحدة من اثنتین : الحرب أو الحضوع للإسلام إياناً به 
أو طاعة لمولاته » ولم یجعل الايمان بالاسلام حتماً على أعدائه المصرين على 
العداء » بل جعله خیاراً بين أمرين » ومن سام الاسلام أن يرضى بغير هلين 
الأمرين فقد سامه أن يرضى بحالة ثالثة لا يرضاها أحد وهي حالة الحوف 
الدائم من عدو متربص به لا تجدي معه الهادنة ولا يؤمن على عهد من العهود . 

وانقضى عهد الني صلوات الله عليه والسلمون يعلمون حدودهم ي 
كل علاقة تعرض هم بين أنفسهم وبينهم وبين جيراهم : علاقة الودة 
والوام » وعلاقة الشغب والفتنة . وعلاقة الحرب أو علاقة التعاهد أو علاقة 
الموادعة والهادنة أو علاقة الأمان والاستثمان . وهذه العناية بإقامة الحدود 
وبیان واجبانا هي وحدها حجة قائمة للاسلام على خصومه الذين يتهموثه 
بأنه دين الإكراه الذي لا يعرف غير شريعة القوة أو شريعة السيف . فمن 
كان لا يعرف غير شريعة السيف فما حاجته إلى بیان لكل حالة من حالات 
السلم والحرب بأحكامها وواجباتها وحدودها وتبعانها ؟ لا حاجة به إلى حد 
من هذه الحدود ما دام معه السيف الذي جرده مى استطاع > ولا حاجة به 
إلى حد من هذه الحدود ما دام أعزل من السيف مغلوباً على كل حال . فانما 
يبحث عن تلك الحدود من يضع السيف ني موضعه ويأبى أن يضعه في موضع 
المسالمة والإقناع » و کذلك كانت شريعة الاسلام منذ وجب فيه القتال + 
وم يوجبه إلا البغي والفسر والعنت والاخراج من الديار . 


٭ ا اليا 


ویینما كانت هذه الحدود معلومة مقسومة بأقسامها وتبعاتها في شريعة 
الإسلام كانت العلاقة بين الأمم في القارات الثلاث فوضى لا تلوب إلى 


سس ۲۳۹ بت 


ضابط ولا يستقر بينها السلام إلا حيث يمتنع وجود الحارب فیمتنع وجود 
الحرب بالضرورة الي لا اختيار فيها . 

كانت شريعة الرومان أن كل قوي يجاورك عدو تقضي عليه . فلم 
يكن للقارة الحديثة ( الي سموها بقرطاجنة ) من ذنب إلا أنہا دولة قوية 
تعيش على العدوة الأخرى من يرهم الذي أغلفره دون غيرهم وهام 6٣و‏ 
أو الذين سموه ١‏ یجرنا » وحرموا على غيرهم أن يشاركهم فيه 171ا ٣نا‏ 105 «Mare‏ 

وكذلك كانت شريعة فارس في الشرق مع من يجاورها » وكذلك 
كانت شريعة الإسكندر وخلفائه على دولته الواسعة ؛ وكذلك بقيت شريعة 
الدول في القارة الأوروبية إلى القرن السابع عشر أول عهدهم بالبحث في 
الشر ائع الدولية وحقوق الحرب والسلام . فلم يلتفتوا قط إلى البحث في 
الحقوق يوم كان الحق كله للسيف تتولاه دولة واحدة تخضع من الرعايا 
المتفرقين ولا تنازعها دولة أخرى في ولايتها عليهم واستبدادها بأمرهم : 
م تكن هنالك شریغة في الحقوق يوم كانت شريعة السيف كافية مغنية من 
يملكه إذا غلب ولمن يخضع له إذا حقت عليه الغلبة . فلما انقسمت الدولة 
الكبرى في القارة الأوروبية تفرقت الدول شیعاً وتنازعت العروش والتيجان 
تناع الحطام الموروث لا تنازع الحقوق والواجبات بين الأمم والشعوب . 
ويومئذ - في أوائل القرن السابع عشر - بدأت بحوتهم في حدود ا حرب 
والسلام وتصدى فقيههم الكبير جروتيوس 208118 لاستنباط هذه الحدود 
من وقائع الأحوال فيما سماه بقانون الحرب :861 رحس 26 ؛ ولا يزال 
بينهم أساس المراجع إلى العصر الحديث . ۸ يحدث فيه جديد ذو بال إلا آم 
يرجعون عنه إلى الوراء عدة قرون » فيبيحون اليوم ما كان حظوراً من اقتحام 
الحرب بغير علة أو بلاغ .. 

وإن القارىء المسلم ليبتسم حين يقرأ في مراجع ثلك البحوث الفجة 
آنبا بحوث في شريعة تسري على العام الأوروني الذي كان معروفاً یومثذ 
باسم العالم السيحي Christendom‏ ۰ ولا تسري على العالم الحمدي 
Mohammednism‏ لأنه عالم جهالة لا يفقه هذه الحدود ولا يلترم ہواجباما 

۳ - 


وتبعالہا . فمن دواعي السخرية حقاً أن يقال هذا عن دين يتناول المتعلم 
البتدیء فيه مرجعاً من مراجع أصوله الي فرغ البحث فيها منذ القرن السادس 
للميلاد فيرى فيه أحكام الاعلان والتبليغ والنبذ والمعاهدة والصلح واللمة 
والهدنة والوادعة والسفارة والوساطة » ویری لكل حکم من الأحكام واجبائه 
على المسلم في حالي إبرامه ونقضه » وواجبات الإمام والرعية فيه مفصلة 
مرددة کانہا صيغ العقود الي يتحرى فيها الوثقون غاية التو كيد والتقييد 
منعاً للأغلال والأسلال کا جاء في أول عهد بين الاسلام والمشركين . بان 
القارىء السلم حين بمر بذاك السخف الضحك في بواكير القانون الدولي 
عند القوم لیحس. كأنه على مشهد من ألاعيب أطفال يتواصون فيما بينهم 
على كتمان أسرارهم عن كبارهم . لأن هؤلاء الكبار الحبثاء أغرار لا أمان 
هم على تلك الأسرار 1 ' 


۰ # # 


ومن البديبي أن الأديان تعلیم يبين للناس مواطن التحليل والتحریم ء 
وليست هي بالقوى.المادية الي تجرهم من أعناقهم إلى امير وتحیطهم بالسدود 
لتصدهم عن مقارفة الشر » وليست هي بترياق الساعة الذي يقال في أساطير 
السخر إنه ببریء الأدواء لساعته ويخافها بالصحة السابغة والشباب القلّد . 
وقصاراها من ا مدابة ما کالصابیح الي تنير السالك أمام السالك وتبطل العذر 
لمن يسلك أسوأ الطريقين على علم بما فيه من السوء والعوج وما في غيره من 
السداد والاستقامة » وهي على هذا كسب عظم لبي الانسان يضيرهم أن 
يفقدوه . فالناس يخالفون القوانين والاداب كل يوم ولا يقال من أجل هذا 
اہم لم یکسبوا شيئاً بتدوين القوانين والمطالبة برعايتها ء وأمهم ني الزمن الذي 
يخالفون فيه القانون لا يزالون کنا كانوا في زمن الحمجية السائمة لا بميزون 
بین المحرم والباح ولا يعرفون آنهم خالفوا القانون أو لم يخالفوه . 


والسلمون قد تعلموا أصول « القانون الدولي » قبل ظهور القانون الدولي 
في الغرب بأكثر من عشرة قرون » فخالفوه كثيرا فيما بينهم وخالفوہ كثير 
۲۳۲ 


فيما بينهم وبين غيرهم » وتمحلوا المعاذير أحياناً لتسويغ ا حرب الي لا تسوغ 
ونقض العهود الي بوصیهم الدين برعايتها » وظهر بينهم المجرمون الدوليون 
كا يظهر المجرمون والعصاة مع كل قانون وكل عرف مأثور . إلا أن هؤلاء 
الجرمین - كثروا أو قلوا ‏ لم يبطلوا فضيلة دينهم وم ينسخوا أحكامه 
بعصيامهم » وذهبوا وبقيت تلك الأحكام ماثلة أمام ولاة الأمر يطيعونما أو 
يسول هم الطمع أن يتعدوا حدودها » فلا يجسروا على تعدیہا جهرة إلا أن 
يتمحلوا لها معاذيرها ويبدلوا معالها » ومن لج به البغي فتعدى حدودها 
ولم یکترث لعواقب العدوان لم ينج من تلك العواقب في مصيره وانتهى به 
البغي إلى نہایة کل جامح عسوف مستبد برأيه . 

ولا تجاورت دول الاسلام ودول الغرب حول البحر الأبيض التوسط 
كانت شريعة الدول الغربية في القانون الدولي هي الشريعة الي خلفتها ما دولة 
الرومان : 

من جاورك فهو عدوك تخضعہ أو بخضعك وتبدأ بالحرب مى استطعت 
أو يبدؤك هو با حخرب می استطاع .. وكانت هذه الشر يعة على آشدها 1 
معاملتهم لبلاد المسلمين لأمهم آفردوها بعداء واحد فوق کل عداء . 

وإذا وضع الميزان بين هذه الدول في هذه الفترة ذهبت كل غدرة من 
جانب الدول الاسلامية بغدرة مثلها من جانب الدول الغربية وبفیت في كفة 
الغرب غدرات كثيرة لا أظير ما ولا مسوغ ها غير شريعة العداء الدائم في 
جميع الأحوال . 

. والترك العثمانيون هم مضرب الثل عند الغربيين للشريعةالي جوز 
فی معاملات الغرب ولا تجوز في معاملات الأمم الأخرى. ومنهم من بخلط 
بين كلمة الركي وبين كلمة المسلم فيظن أن المسلمين كلهم من الرك 
ويكتب كتابهم يومئذل عن قسوة الركي وذمة الرکي ولباس الركي ولغة 
الركي وهو يشمل بالكلمة جميع المخالفين للأوروبيين من المسلمين. وحقهم 
في عرف القوم أنهم لا حق لحم معروف بین حقوق الآدميين . 


بت ۲۳٢۳‏ مت 


ولكن هؤلاء اترك لم يكن من شريعتهم قط أنهم يعاملون أناساً سلبت 
حقوقهم واستبیحت دماؤهم وأموالهم لمم بلا سیب ولا مسوغ غير الحلاف 
في الدين وطلما هم سلاطين الترك بإكراه المسيحيين في بلادهم على الاسلام 
أو تستباح دماؤهم وأموا مم فنهاهم عن ذلك شیوخ الاسلام وقيدوهم بالفتاوي 
الشرعية الي لا بیح للسلطان السلم أن يقتل ذمياً أو يقتل الفاً يقبل أداء 
الحزية بعد خييره بينها وبين المعاهدة أو الاسلام ... ولولا هذه الفتاوي 
لاستطاع سلاطين البرك أن يحولوا أوروبة الشرقیة إلى الدين الاسلامي في 
جيل واحد أو جيلين ؛ ولولا أن الفتوى الشرعية كانت ا رهبتها في ضمير 
السلطان السلم ما اكترث لها أولئك السلاطين الأقوياء المتحكمون في ممالكهم 
ولا سيما أيام الفتوح الي أضافت الى قوتهم عظمة المجد وخیلاء الظفر 
والسطوة . فقد كانت رهبة الفتوى من العالم العارف بأمر الدين ونواهيه 
تخيف بطل الحرب الذي لا تخیفہ ابلیوش والمعامع للہا رهبة من الله سيد 
السادة وملك الملوك القادر على أن یخذل المتتصر وينصر المخذول » بل كانت 
هذه الرهبة تزازل العروش تحت أربابها وتطبح بهم من فوقها » وكثيراً ما بحأ 
إليها المتكرون لحكم السلطان فاستندوا إليها في جواز خلعه » وكثيراً ما با 
إليها السلاطين أنفسهم لإجازة ولاية بعدهم لا تجيزها لهم قوة السیف والال » 
أو لإجازة العقاب الذي يحلونه بالعصاة ولا بد له من سند شرعي يسوغه لولي 
الأمر القادر عليه » وما استطاع السلطان أن يوقع بجمع « الانكشارية » المتمردين 
على الإصلاح إلا بسند من تلك الفتاوي يحتمي به من غضب الله وغضب 
رعاياه . 


ومن أضاليل فقهاء الغرب في القانون الدولي أنہم أسقطوا حقوق الترك 
في المعاملات الدولية لبم مغيرون على البلاد الأوروبية في غير مسوغ للإغارة 
عليها » وهم أي هؤلاء الفقهاء - لا يشق عليهم أن يعلموا مسوغ تلك 
الإغارة لو كان مم ميزان واحد المعاملات بين الدول يزنون به حقوقها 
جمیعاً على سواء . فان العا م الأوروني باتفاق ملو که وأمرائه وبابوانه قد شهر 
الحرب على العالم الاسلامي في حروبه الصليبية قبل زحف الرك العثمانيين على 


آسیا الصغرى في أواخر القرن الثالث عشر للميلاد » وكانت أخبار مذابح 
المسلمين في بيت القدس وني الغرب الأندلسي تجوب آفاق القارة الآسيوية 
إلى أقصاها شرقاً وتجوب آفاق القارة الأفريقية إلى اقصاها جنوباً ؛ وتتغلفل 
في أنحاء العالم الاسلامي مع الحجاج والمهاجرين في كل عام » فلا تدع مسلماً 
في الأرض بمعزل عن الشعور بحالة الحرب الداهمة لأنه يعلم ألما مشهورة 
عليه . ولعل فقهاء الغرب يجهلون عمق هذا الشعور الذي مل جوانب العالم 
الاسلامي عدة قرون لامهم بجھلون مدی انتشار ابر الذي دهم شعوب 
المسلمين على أفواه القوافل المترددة في آسيا وأفريقيا من الحجاج والمهاجرين . 
وعمق هذا الشعور هو الذي قوض دولي الأسبان والبرتغال في آسيا قبل سائر 
المستعمرين لأنهما وصلتا إلى الشرق الاسلامي مسبوآتين بسمعة العداوة الي لا 
عداوة مثلها لشعوب الاسلام . أما أن يعلم فقهاء ۱ ب عمق هذا الشعور في 
بلاد العام الاسلامي ثم يستكثروا على شعب من شعوبه أن ينظر إلى الغرب 
نظرته إلى محارب يقتص منه فلا عذر له إلا الأثرة العمياء الي تجيز لصاحبها أن 
يقتحم بلاد غيره ثم لا يفهم من اقتحام بلاده بعد ذلك إلا انه عدوان بغر 
سابقة وبغير حجة ! 

وتأبى الحوادث إلا أن جيء عفواً بما ینقض دعوى هؤلاء الفقهاء عن 
رعاية الاسلام للقوانين والعهود » فيطلق الغرب نفسه لقب « سليمان القانوني » 
على سلطان من أكبر سلاطين القسطنطينية لم يشتهر بعمل من أعماله الحربية کا 
اشتهر بأعماله القانونية الي أقامت العاملات بين الغرب وبلاده على سان 
التشریع والمعاملات والعاهدة » وهذه هي الستن الي اعرف بها ف إبان مجده 
وقوتہ منحاً سخية للغرب فما زالت حى أصبحت مع الضعف قيوداً وأغلالا“ 
يتحكم بها المستعمرون الغربيون في أعناق الشرقيين ! 

ونحن نكتب هذه السطور عن حقوق الأمم في الاسلام وعن حقوقها عند 
فقهاء الغربیین بعد أن تنبهوا إلى البحث فيها منذ أوائل القرن السابع عشر » ولا 
ندري ما مصير هذه الحقوق من الوجهة العملية في عالمنا الحديث . 

فقد تقهقرت دول الغرب نی بعض أحكام القانون الدولي إلى ظلمات 

سر ےر — 


الفرون الوسطى ء وأسقطت حرمته في أخطر الحقوق وهو حق المفانحة بالحرب 
أو حق الإغارة على الأمم بغير إعلان . 

وإن تقدم العام الانساني بالقانون الدولي لحو ضرورة قاسرة ليس فيها كبير 
فضل من نصوص وأحكام ولا كبير فضل للمقاصد والنيات . فإن اشتباك 
عم في المصالح بعد اقتراب أنحائه بالواصلات وتسامع الأخبار قد خلق بين 
الأہم علاقات مقصودة وغير مقصودة ترغم القوي على محاسنة الضعيف وتجعل 
الحطر في بعض أطراف الكرة الأرضية محسوساً به في أبعد أطرافها من بلاد 
الأقوياء والضعفاء . 


فهذه العلاقات مرجوة احير مبتدثة بالأمم في طريق لا يسهل عليها التكوص 
عنه وهي آمنة على سلامتها وسلامة العام الانسافي ي جملته » فإذا صح فيها 
رجاء العام الانساني فهو رجاء يساق الغرب فيه بسائق الضرورة العمياء ويقل 
فيه فضل السعي والتدبير » ولكنه رجاء يتلقاه المسلم تصديقاً لا بانه بالله و لعقيدته 
في حكمته . لأنه يؤمن بأن التعارف بین الناس هو الحكمة الإلهية من خلق 
الشعوب والقبائل واختلاف الأجناس والألوان . 


-. ۹ے 


7 مه رق 0 
حو لاسام 


الامام ني الاسلام هو و كيل الأمة ني إقامة حدود الله . فحقه مرادف لق 
الأمة ما قام بہذہ الأمانة . لأنه يتولى الامامة لإيتاء کل ذي حقه » ويملك الأمر 
وتجب له الطاعة فیما تدعو مصلحة الأمة فيه الى تشریع جدید . 

وطاعته مقر ونة بطاعة الله ورسوله : 

« أطيعوا الله وأطِيعُوا الرسول وأو لي الأثر منکم » . 

وني الحديث الشريف : «من أطاعني فقد أطاع اللہ ومن عصاني فقد عمی 
الله »> ومن يطع الأمير فقد أطاعني ومن يعص الأمير فقد عصاني . اسمعوا 
وأطيعوا وان استعمل عليكم عبد حبشي كأن رأسه زبيبة ». 

وليس للإمام أن يعطل حداً من حدود اللہ . 

ولیس له أن یقیم حداً منها في غير موضعه . 

وإقامته في غير موضعه أن يقام حيث لا تثبت أركانه ولا تدرأ شبهاته . 
فالإمام الذي يعطل الحد مخالف لأو امر الله » والإمام الذي بقم حداً لیس 
بثابت الأر كان ولا مدروء الشبهات مخالف لأوامر الله . 

وعلى الإمام تقع تبعة الأمة كلها ي تقدير مصالحها وضروراما وتقدير 


بت ۲۳۷ — 


ما پترتب على هذه المصالح والضرورات من إجراء الأحكام أو وقفها أو 
التوفيق بینها وبين أحواها . 

وليس هذا من الاجتهاد الذي يجوز فيه انملاف ء لأن الاجتهاد اعتماد 
على تقدير لم يرد فيه نص صریح > وأما رعاية الضرورات فقد وردت فيها 
نصوص صريحة لا تفهم على معی من المعاني إن لم يكن معناها أن للاضطرار 
حکماً غير حكم الاختيار » وأن تقدیر الاضطرار في تطبيق الشرع مو کول 
الى ولي الأمر ساعة حصوله : 


نَم ناضطرٌ غَبْرَ باغ ولا ماد فلا ثم عَليْه ». 
( سورة البقرة ) 
ل لي ٭ 


ر حرظ م ع ez‏ و 


« وقد قصل لَكُم ما حَرْمَ عَلَیْكُمْ إلا ما آضطررتم له » . 
( سورة الانعام ) 


م رھ ومس رور ار م 21 لر 


کی و ١‏ 10 0 ۳ 27+۸5۸۸ 
« فمن أضطر في مخمصة غير متجائف لإثم فان الله غفور رجم 2( 
ر سورة الائدة » 


والأمر بالتفکیر نص صریح في القرآن الکرم کهذه النصوص عن 
الضرورات » فليس من الدين أن يتلقى المسلم آيات ربه في كتابه وآيات 
ربه في خلقه بغير تفكير : 


« قَاقصص القصص لعلهم يتَفَكْرونَ .٠‏ 


( سورة الاعراف ) 


۳۳۸ مت 


مرو ر 
85 


د إن ني ديك لاي قوم مكرود . 


( سورة النحل ) 
ے٭ بے 
۶ , ہے عام 2 سه بي سم 
« إن في ذيك لآبة قوم یعقلون» . 
و 0 
( سورة النحل ) 


مج هب ۰ 


مكل مهم لو 2 e.‏ ۳۳ 5 
« كذلك نفصل الآيّات لقوم یعقیلون ». 
م ۳ 
( سورة الروم ) 
© ¥ هه 
و سام م وم ٩‏ 2 مولام سے ار اس 
« قل هل يستوي الأعمى وَالْبَصِير آفلانتفکرون » . 
( سورة الانعام ) 
لذ مذ نا 
م و ال سم سے ۰ ۳2 هس رم ۳ ۷ 
د ويسالوتك کاذا يَنقون قل او كذلك يبن الله تک 
سر رج مس مر وار اس 


تتفكرون ) . 


۳ 


` ( 


( سورة البقرة ) 
وليس في القرآن الكريم أمر واجب على الانسان أكثر من واجب العقل 
والتفكير » وليس فيه نعي على قوم أشد من النعي على الذين لا يعقلون ولا 
يتفكرون . 
فرعاية الضرورات نص صريح » والامر بالتعقل والتفكير نص صربح » 
ومن قال بغير ذلك فهو الذي يجتهد برأي من عنده يخالف صریح التصوص . 


3 


أما موضع الاجتهاد الذي يطلب من الإمام ي مسائل التشر يع فهو الذي 
فصّله الفقهاء في أبو اب القياس أو الاستحسان والاستصلاح . وقد أجملها العالم 
الفاضل الأستاذ عبد الوهاب خلاف ني كتابه عن مصادر التشریع الاسلامي 
فيما لا نص فيه فقال : «إنه إذا عرضت المکلف واقعة فیها حکم دل‌علیه‌نص 
في القرآن أو السنة أو انعقد عليه إجماع المجتهدين من المسلمين في عصر من 
العصور وجب اتباع هذا الحكم ولا مجال للاجتهاد بالرأي في حكم هذه 
الواقعة . وإذا عرضت واقعة ليس فيها حكم بنص ولا إجماع ولكن ظهر 
للمجتهد ألا تساوي واقعة فيها حكم بنص أو إجماع في العلة الي بي عليها 
حكم النص أو الإجماع فإنه يسوي بين الواقعتين ني حكم النص لتساويهما 
في العلة الي بي عليها » وهذه التسویة هي القياس وهو أول طريق الاجتهاد 
بالرأي » لأن الجتهد يستنبط علة حكم النص باجتهاده برأيه ويتحقق من 
وجودها نی الواقعة السکوت عنها باجتهاده برأيه . 

«وإذا عرضت واقعة يقتضي عموم النص حكماً فيها أو يقتضي القياس 
الظاهر التبادر حكماً فيها أو يقتضي تطبيق الحكم الكلي حکماً فيها وظهر 
للمجتهد أن هذه الواقعة ظروفاً وملابسات خاصة تجعل تطبیق النص العام أو 
الحكم الكلي عليها أو اتباع القياس الظاهر فيها يفوّت المصلحة أو يژدي الى 
مفسدة فعدل فيها عن هذا الحكم الى حكم آخر اقتضاه تخصيصها في العلم أو 
استثناژها من‌الكلي أو اقتضاه قياس خفي غير متبادر فهذا العدولهو الاستحسان. 
وهو من طرق الاجتهاد بالرأي لآن المجتهد يقدر الظروف الخاصة غذه الواقعة 
باجتهاده برأبه ويرجح دلیلا" على دليل باجتهاده برأيه , 

«وإذا عرضت واقعة ليس فيها حكم بنص ولا إجماع ولا قياس ولا 
يتعارض فيها دليلان وظهر للمجتهد أن هذه الواقعة فيها أمر مناسب لتشريع 
حکم أي أن تشريع الحكم بناء عليه يحقق مصلحة مطلقة لأنه بجلب نفعاً أو 
يدفع ضرراً فاجتهد في تشریع الحکم لتحقيق هذه الصلحة فهذا هو الاستصلاح 
وهو من طرق الاجتهاد بالرأي لأن المجتهد مبتدي الى المناسب في الواقعة برأيه 
ويبتدي الى الحكم الذي يبنيه عليه برأيه . 


ل ال 


«فواقعة الٹیاس واقعة ليس فيها حكم بنص أو إجماع ألحقث بوائعۂ فيها 
حکم بنص وإجماع ۰ وواقعة الاستحسان واقعة تعارض في حكمها دليلان . 
وعدل الجتهد فيها عن حكم أظهر الدليلين لسند استند إليه في العدول ؛ وواقعة 
الاستصلاح واقعة بكر لا حكم فيها بنص ولا إجماع ولا قياس » وشرع 
فيها المجتهد الحكم لتحقيق مصلحة معينة ). 

واجتهاد الصحابة بإذن الني عليه السلام هو السند الذي برجم إليه الفقهاء في 
جواز الاجتهاد أو وجوبه عند الاضطرار إليه » وأشهر وصایاه عليه السلام 
لكبار صحبه وصيته لمعاذ بن جبل وعمرو بن العاص . 


وقد روى الإمام أحمد بسند مرفوع إلى أصحاب معاذ من أھل حمص 
فقال : إن رسول الله صلى الله عليه وسلم حين بعثه إلى البمن قال : كيف 
تصنع إذا عرض لك قضاء ؟ قال : أقضي بما في كتاب الله » قال : فان لم 
يكن في كتاب الله ؟ قال : فبسنة رسول الله . قال : فان لم يكن في سنة رسول 
الله ؟ قال : أجتهد رأبي لا آلو . قال معاذ : فضرب رسول الله صلى الله 
عليه وسلم صدري ثم قال : الحمد لله الذي وفق رسول" رسول الله لما يرضي 
سول الله : 

وروي عن عمرو بن العاص أنه جاء خصمان بختصمان إلى رسول 
الله صلى الله عليه وسلم فقال له : يا عمرو اقض بينهما . قال : أنت أولى 
بذلك منى يا نی الله . قال : وان كان . قال : على ماذا أقضي ؟ قال : 
إن أصبت القضاء بينهما لك عشر حسنات وان اجتهدت فأخطأت فلك حسنة . 

وبلاحظ بعض رواة الأحاديث أن حديث معاذ مرفوع إلى أصحاب 
له جھولین فيقول الإمام ابن القيم في كتابه « أعلام الموقعين » رداً على هذه 
الملاحظة إن الحديث « وان كان عن غير مسمين فهم أصحاب معاذ فلا 
بضره ذلك لأنه يدل على شهرة الحديث وأن الذي حدث به الحارث بن 
عمرو عن جماعة من أصحاب معاذ لا واحد منهم ء وهذا أبلغ في الشهرة 
من أن يكون عن واحد منهم ولو سمي . كيف وشهرة أصحاب معاذ بالعلم 
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والدين والفضل والصدق بالمحل الذي لا يخفى ولا عرف في أ صحابه متهم 
ولا كذاب ولا جروح » بل أصحابه من أفاضل المسلمين وخيارهم لا يشك 
أهل العلم بالنقل في ذلك . كيف وشعبة حامل لواء هذا الحديث » وقد قال 
بعض أئُة الحديث : إذا رأيت شعبة في إسناد حديث فاشدد يديك به . 

قال أبو بكر اللحطيب : وقد قيل إن عبادة بن أنس رواه عن عبد الرحمن 
ابن عنم عن معاذ » وهذا إسناد متصل ورجاله معروفون بالثقة . على أن أهل 
العلم نقلوه واحتجوا به فوقفنا بذلك على صحته عندهم كا وقفنا على صحة 
قول الرسول صل الله عليه وسلم : لا وصية لوارث » وقوله في البخر 

هو الطهور ماه والحل ميتنه » وقوله : إذا اختلف ا تبابعان في الثمن والسلعة 
قائمة تحالفا وترادا البيع » وقوله : الدية على العاقلة » وإن كانت هذه الأحاديث 
لا تثبت من جهة الإسناد » ولكن لا تلقنها الكافة غنوا بصحتها عندهم عن 
طلب الإسناد لها » فكذاك حديث معاذ لما احتجوا به جميعاً غنوا عن طالب 
الاسناد له .. 


وقد عي الإمام ابن ن ألقيم عناقشة مخالفيه على دیدن فقهاء الإسلام ی 
التحرج من إبداء الرأي أو ۳ ضته بغير دليل والحرص على ابراء الذمة 
في كل قول يأخذون به أو ينقدونه » فأجاب المتشككين في إسناد الحديث 
بالحجة الي اصطلح عليها علماء الأثر » ولكنه كان ني غنى عن ذلك بأدلة 
الاجتهاد الكثيرة من أعمال الني عليه السلام وأعمال الحلفاء الراشدين رضوان 
ام . وني هذا الأمر خخاصة ‏ آمر معاذ رضي الله عنه ‏ كان الإمام 

وس بس عن ی و كلك ہر أن 
معاذاً ولي" القضاء قبل تمام التتریل ولا تنزل الآية الشريفة : « اليوم أكملت 
لكم دینکم وأنممت علیکم نمي ورضیت لكم الاسلام دی ...ولو ۸ 
يكن من حق الإمام أن بقضي عا براه موافقا للقرآن الكريم لا أمكن أن تسند 
الولاية إلى أحد وني القرآن سے بقية مجهلها الولاة . وکیفما كان تأويل 
المتأولين في جواز الاجتهاد فما يكون لصاحب رأي في الاسلام أن يزعم 
أن الئاس أمروا بالنصوص الكتابية ها تؤمر الالات الي تساق إلى عملها 
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ولا تدري حكمته ولا تفقه معى لتحريم الحرام و تحلیل الحلال 3 وأنہم لم 
يؤمروا بالنصوص کا يؤمر العقلاء الکلفون بالنصوص التواترة أن يتدبروا 
أوامر الله ونواهيه ويتدبروا آبات الله في الكتاب وآياته ني الأرض والسماء . 
وبئس مثل التعالین الذين يحتجون بالكتب ولا يفقهونما » فإنهم كنا جاء في 


القرآن الكريم : 
« کل الحتار ا انقارا بعس مل الوم اللین دبوا 
بایات ت آله 1 . 
( سورة الجمعة ) 


على أن الأدلة على جواز الاجتهاد ؛ بل على وجوبه » كثيرة کا قدمنا 
فیما ثبت من آعمال الني عليه الصلاة والسلام وأعمال خلفائه الراشدین » 
ولا سیما اللليفة الثاني الذي تولى خلافة الني في دولة واسعة الأطراف تتطلب 

من الإمام أن يتصرف في تطبيق النصوص كلما عرضت له المشكلات بجدید 
لم يكن على عهده به قبل اتساع الدولة . 

فالني عليه السلام تدرج في ,يجاب التكليف » وجاء في رواية الإمام 
احمد : « إن وفد ثقيف اشترطوا على رسول الله ألا بحشروا ولا يعشروا 
ولا بجمعوا ولا بستعلي علیهم غيرهم » أي لا بخرجوا للغزو ولا يدوا الزكاة 
ولا یصلوا ولا يولى علیهم أحد من غير قبیتلهم ٤ء‏ فقال عليه الصلاة والسلام 
د لكم ألا تحشروا ولا تعشروا ولا بستعمل علیکم غيركم ولا خير في دين لا 
رکوع فيه » . 

وقبل الني منهم ما اشتر طوه وهو يقول کا جاء في رواية أي داود 
انم ١‏ سیصدقون ومجاهدون ۷ ... . أي أنهم سيؤدون فرائض الاسلام مى 
ثبت الإیمان في قلوبہم وشاهدوا غيرهم من المسلمين يتصدقون ویخرجون 
للجهاد . 

وروی أبو داود عن عبد الله بن فضالة عن أبيه قال « علمي رسول 


س 


الله صلى الله عليه وسلم و کان فيما علمي : وحافظ على الصلوات الحمس 
قلت إن هذه ساعات لي فيها أشغال فمرني بأهر جامع إذا أنا فعلته أجرأ 
عي . فقال : حافظ على العصرين ‏ وما كانت من لغتنا - فقات . وما 
العصران ؟ فقال : صلاة قبل طلوع الشمس وصلاة قبل غروہہا . 

ومثل هذه الرواية أن رجلا أتى الني عليه الصلاة والسلام فأسلم على 
أنه لا يصلي صلاتين فقبل منه ذلك . 

وروی البخاري عن أم عطیة ألما قالت : « بایعنا صلى الله عليه وسام 
فقرأ علینا : ألا يشر كن باللہ شيئا ونہانا عن النياحة » فقبضت امرأة يدها 
فقالت : أسعدتي فلانة فأريد أن آجزیبا . فما قال لا صلى اللہ عليه وسلم 
شيئا » فانطلقت ورجعت فبايعها . وني رواية النسائي أنه عليه الصلاة والسلام 
قال : فاذهبي فأسعديها فذهبت فساعدنبا ثم جاءت فبايعت ۷ . 


وقد صنع رسول الله ذلك ترغیباً امش رکین في . الإسلام وتأليفاً لقلومهم 
وتدرجاً بهم في الصبر على فرائضه وفضائله وتعویداً لهم أن يطيعوا أوامر 
دينهم عن رغبة فيها واقتداء حسن بمن بطیعوما 

وتعددت مسائل الاجتهاد الي قضی بها الفاروق في مدة خلافته » فأعفى 
من العقوبة وأسقط سهم الؤلّفة قلوبهم 2 وفرض الحراج » وأنشأ من الکافات 
والعقوبات ما م يكن معمولا" به قبل خلافته . 

کان بقول : لا تقطع اليد في عذق ولا عام سنت 3 وسرق غلمة لاطب 
ابن أي بلتعة ناقة لرجل من مزينة وأقروا بالسرقة فقال عمر لكثير بن الصلت : 
اذهب فاقطع أیدیہم ؛ ولمح في وجوههم شحوباً فأمر بردهم وقال : أنا والله 
لولا أني أعلم أنكم تستعملو هم وتجیعونہم حى إن أحدهم أكل ما حرم الله 
عليه حوله لقطعت أيديهم . وأيم الله اذ ۸ أفعل لأغرمنك غرامة توجعك . 
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ثم قال : يا مزلي ! بكم أريدت منك ناقتك ؟ قال بأربعمائة . قال عمر ؛ 
اذهب فأغطه تمائمائة ... 

وسثل الإمام أحمد بن حنبل : أتعمل به ؟ قال أي لعمري'. لا تقطع 
يد السارق إن حملته الحاجة على ذلك والناس في مجاعة وشدة . 

وأسقط عمر سهم المؤلفة قلوبہم » وكان الني عليه السلام قد أعطى 
أبا سفيان والأقرع بن حابس وعباس بن مرداس وصفوان بن أمية وعبينة 
ابن حصن كل واحد منهم مائة من الابل . وطلب عيينة بن حصن والأقرع 
ابن حابس أرضاً من أي بكر الصديق فکتب‌طما.ببا. فلما رأى عمر الكتاب 
مزق وقال : إن الله أعز الإسلام وأغنى عنکم . فإن ثم عليه ولا فبینتا ویینکم 
السيف . 

ومن سوء الفهم أن بقال إن الفاروق خالف النص في هذم القضية › 
وإنما يقال إنه اجتهد في فهم النص کا ينبغي وأنه بحث عن المؤلفة قلوببم 
فلم جدهم » لآن تأليف القلوب إنما يكون مع مصلحة للإسلام والمسلمين » 
فإن لم يكن هناك مؤلفة يستحقون العطاء . ولو أن عيينة والأقرع وأصحاہہما 
سثلوا پومثذ : أهم من المؤلفة قلوبہم يستحقون العطاء لأنمم ضعاف الإبمان 
ما قبلوا أن يثبتوا في دبوان العطاء . 

ولا فتحت أرض الحزيرة وما وراء‌ها لم يشأ أن پقسمها وقال : كيف بمن 
يأني من المسلمين ؟ بد الأرض قد قسمت وورثت عن الآباء . ما هذا برأي . 
ثم أرسل إلى عشرة من الأنصار وقال لهم : إني لم أزعجكم إلا لان تشتر كوا 
في أماني فيما حملت من أمركم . . قد رأيت أن أحبس الأرضين بعلوجها 
وأضع عليهم الحراج وني رقابهم ابلنزية يؤدونما فتكون فيئاً للمسلمين المقائلة 
والذرية وان بأتي من بعدهم . أرأيتم هذه التغور ؟ لا بد لها من رجال يلزموما . 
أرأيتم هذه المدن العظام كالشام والحزيرة والكوفة والبصرة ومصر : لا بد ھا 
أن تشحن با لحیوش وإدرار العطاء عليهم . فمن أبن أعطي هؤلاء إذا فسمت 
الأرضين والعلوج ؟ فقالوا جميما : الرأي رأيك » فنعم ما قلت وما رأيت 2 
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إن تشحن هله التغور وهله المدن بالرجال ونجري عليهم یتفوون به رجع 
أهل الکفر إلى مدنهم . 

وقد أحذ عمر بتمييز السابقين إلى الاسلام بالمكافأة على الذين تبعوهم 
کرهاً وم يشهدوا من الغزوات ما شهدوه . وأنفذ فتوى علي رضي الله عنه 
حين آفی. بمعاقبة شارب انحمر بعقوبة القاذف لأن الخمور لا بملك لسانه إذا 
سكر وهذى : وأمضى كثيراً من المكافآت والعقوبات على هذا القياس . 

و يتحرج الحليفة الأول من الاجتهاد بالرأي عند وجوبه ؛ وإثما كار 
الاجتهاد في عهد الحليفة الثاني لكثرة دواعيه » وكان الصديق يقدم على 
الاجتهاد أحياناً حين بحجم عنه صاحبه كما حدث في حروب الردة حيث 
أمر الصدايق بحرب مانعي الزكاة وتردد عمر في جواز حرب السلم الناطق 
بالشهادتين . 

وسئل الصديق عن الكلالة فقال : إني سأفول فيها :رأبي فان يكن صواباً 
فمن الله وان يكن خخطأ فمي ومن الشیطان . أراه ما خلا الوالد والولد . 

واجتهد عثمان وعلي كما اجتهد أبو بكر وعمر رضوان اللہ عليهم ۱ 
فمن اجتهاد عثمان أنه يأمر بكتابة المصحف على حرف واحد منعاً لأختلاف 
الألسنة في القراءة » ويوشك أن يكون لعلي رضي الله عنه رأي في كل معضلة 
عرضت للخلفاء من قبله » ریما رأى الرأي ثم عدل عنه ثم عدل عن عدوله کا 
حدث ني فتواه بیع أمهات البنین . فقد كان اتفق مع عمر على منع بيعهن 
ثم قال لقاضيه عبيدة السلماني كأنه يخيره بين البیع ومنعه . فقال عبيدة : 
با أمير المؤمنين ! رأيك ورأي عمر في الجماعة أحب إلبنا من رأيك وحدك . 
فقال : اقضوا بما كلم تقضون » فإني أكره الحلاف . 

ول ينته الاجتهاد بعد اللحلفاء الراشدين . لأن الاجتهاد نما أوجبه أنه 
ضرورة تعرض للإمام السئول مع تقلب الأحوال وتجدد الطوارىء والناسبات؛ 
وأحرى أن يكون للتابعين ألزم منه للأولين الذين كانوا على مقربة من معاهد 
التتزيل وجيرة الني صاحب الرسالة . 


مت یٹ 


غير أن أهل الذكر الذين يوليهم المجتمع الاسلامي أمانة العلم والأمر 
بالمعروف قد بادروا إلى دعم أسس التشريع واستنبطوا له الضوابط والآداب 
من آیات الكتاب وأحاديث الرسول ومأثورات السلف الصالح فخلصت فم 
من ذلك تخبة قيمة من القواعد والشروط يحق لنا أن نسميها قوانين التقنين . 
وهي تقابل اليوم ما يسمى في عرف المشترعين الغربيين بالحكم وجوامع 
الأمثال وصنده12 . 

ومن هذه القواعد أن الیسر مفضل على الحظر في آوامر الشرع ونواهيه . 
فحيثما أمكن السماح فهو أفضل من الحجر والتقيبد » لقوله تعالى : « يريد 
الله یک م اليسر ولا يريد بكم امسر » ولا أثر عن اني عليه الصلاة والسلام في 
ما السا ماف ا : « ما خير رسول اللہ صلى اللہ عليه وسلم بين أمرين 
إلا اختار أيسرهما مالم يكن لا : فإن یکن إنماً کاٹ أبعد الناس عنه » . 


ومن قواعد التشر يع أن المعروف عرفاً کالشروط شرطاً : وما رآه 
المسلمون حسناً فهو حسن » وأنه « لا جوز إقامة الحد مع احتمال عدم الفائدة » 
و « أن الضرورات تبيح المحظورات » وأنه « لا ضرر ولا ضرار » و « أن 
اختیار أخف الضررين مصلحة » و « البينة على المدعي واليمين على من أنكر » 
و « الصلح جائز بين المسلمين إلا صلحاً أحل حراماً أو حرم حلالا" » و و لا 
بمنعك قضاء قضيته بالأمس أن تراجع الحق » و باك والغضب والقلقوالضجر 
والتأذي بالناس » . 

ومن ضوابط التشريع فصل السلطات وفصل عمل الحكم عن عمل 
التنفيذ » وني ذلك يقول أحمد بن القرافي في الذخيرة : « إن ولاية القضاء 
متناولة للحكم لا يتدرج فيها غيره ولیس للقاضي السياسة العامة . .. وأما قوة 
التتفيذ فأمر زائد على کونه حاکاً .. وليس للقاضي قسمة الغنام وتفريق 
أموال بيت المال على المصالح وإقامة الحلعود وتر كيب الحيوش وقتال 
البغاة ۷ . 

ومن ضوابط التشريع حق النقض « فيما خالف نص آية أو سنة أو 
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إجماع أو ما يثبت من عمل أهل المدينة أو القياس الذي لا يحتمل إلا معى 
واحداً أو الدليل القاطع الذي لا بحتمل اختلاف الاراء » . 

وتفصيل ذلك مستفيض في كتب الفقهله. 

فالإمامة » ببذه الضوابط والآداب » مصدر دام من مصادر التشريع 
لكل زمن بما يستجد فيه » ولل حالة ما يناسبها » يواجه به الاسلام ضرورات 
التشريع بغیر حجر على الإمام أو على الأمة » وحقهما ني ذلك سواء ء لان 
الإمام و كيل الأمة في حماية الحقوق » ولأن إجماع الأمة هو الحجنة الي 
يستند إليها الإمام كلما تيسر الإجماع التام فما تيسر منه كاف في إجز اء أعمال 
الإمامة . 

ولا تقع في الحسبان ‏ بہذہ المثابة ‏ قضية واحدة يقال إن مصادر التشريع 
الاسلامي تضيق عن حکمها الذي يناسب زمانها و أحوافا » ولا جوز مع 
هذا أن نحسب الشريعة الاسلامية من الشرائع المتحجرة الي لا تقبل الرونة » 
وان كانت کذاك لا تحسب من الشرائع الرخوة الي لا تتماسك على أساس 
متين . 

وقد حاول حاكم من أكبر حكام الغرب أن يلصق بالتشريع الإسلامي 
مظلنة التحجر في العصر الحاضر ٠‏ فشاء القدر أن يجري عليه قصاصاً كان 
ينعاه على التشريع الإسلامي ي معاقبة المفسدين ء لأنه أمر بإحراق عصابة من 
اللصوص ي مزرعة لاذت بها وحصنت فيها من مطارديها ٠‏ ثي جهة البلينا 
من صعيد مصر ؛ فأمر الحاكم مفتشه من قومه بأن يشعل النار أي المزرعة 
ويتصيد من يهرب منها ضرباً بالرصاص . 

ذلك الحاكم هو لورد كرومر قيصر قصر الدوبارة ني القاهرة کا 


يلقبونه في زمنه » وقد أخذ على الشيخ العباسي مفي الديار المصرية أنه سثل 
عن عقابات العصابات فذكره كما جاء في الآبة الکر عة : 


23 مر 8 م مص # ب اص رسيي مث رر وروت , گم 5 
« إنما جزاء الذين يحاربون الله ورسولہ وَيَسْعَوْنَ في الأرض قساداً 


— ۲6۸ - 


27 وہ "تم کر کو ا 

آن يقتلوا أو يُصَلْبُوا أو تم أَبْديهم وأرجلهم من خلاف أو ينفوا 

من الأرْض > ليك لَهُمْ زي ني آلانياوَلَهُمْ في الآخرة عذاب عَظِم . 

ی قارا من قبل أ شیر یز قرا أن ل زج 
( سورة المائدة ) 


' وهذه عقوبات فرضت ي الحزيرة العربية قبل استفتاء الث اشیخ العباسي 
( سنة 184٠‏ ) بثلائة عشر قرناً فيها التخبير بين القتل وقطع الأطراف وبين 
السجن أو الإقصاء من الديار ء وفيها العفو عمن تاب واستقام ولیس فيها 
الإحراق الذي كان الحا کم مندوحة عنه » لو أنه آثر أن يصبر على حاصرة 
المفسدين حى يستسلموا له طائعين . 

وقبل الاحتلال البريطاني لصر - أثناء الاحتلال الفرنسي أي القرن 
الثامن عشر - کم قضاة نابلیون عل سلیمان ور قاتل القائد كليبر بالقتل 
على الحازوق وقطع بدیه ورجلیه بداً بعد يد ورجلا بعد رجل ثم احراقه حياً 
بعد هذا التعذيب . 


أما الذين حاکتهم محاكم التفتيش ني القرن الثالث عشر للمیلاد - أي 
عدي الي العرني سبعة فرون - فحكمت عليهم بالإحراق فعد مهم مثات 
وألرف ؛ منهم العلماء والأدباء والقساوسة والمتّهمون بالسحر وعالفة الشيطان » 
كت طريق ؛ وذنبهم كله ألم يحللون من المعرفة ما 
حرمه رجال اللین 

ولا نعلم أن 5 قضاة التفتيش أو قضاة نابليون ندم على إحراق 
الناس بقية الحا : ولكننا نعلم أن خليفة مسلماً عاقب لما من عتاۃ الا 
الفسدین غدر بعهد الأمان وقتل الأبرياء وتحدى ولي" الأمر وأعوانه واستحق 
حكم الموت فأحرقه اللحليفة بالنار . ذلك هو الفجاءة بن إياس بن عبد ياليل 
الذي وفد علن الحليفة أني بكر يسأله سلاحاً يحارب به المرتدين وحمي به 
الطريق » فلما أعطاه السلاح خرج به يقطع الطريق ويلهب السابلة ويحارب 
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المسلمين » فطارده الخليفة حتى ظفر به فالقی به في النارء وعاش بقية حايته یندم 
على هذه ال لأنها من غضب الحدة » وان كان غضباً لا يعاب . 


#4 له 


والعبرة في معظم هذه الأخطاء التي بقع فیها نقاد الشريعة الاسلامية من 
ساسة الغرب أنهم يرغبون في توجيهها ولا يكلّفون أنفسهم أن يترددوا فيها . ولولا 
ذلك لا وجهوا نقدهم إلى موضع الاستيفاء والضمان من هذه الشريعة . لأنہم لم 
يسألوا آنفسهم قط في أمر العقوبات التي يستعظمونها : و لاہ 
في حالة من الحالات رادعة أو لازمة للتحذير والتخویف ؟ وهل أوجبتها الشريعة 
الإسلامية في جميع الحالات ولم توجب معها عقوبة أخرى تصلح للاخذ بها في زمانہا 
وی غير زمانها ؟ وهم خلقاء أن يترددوا في النقد إذا كلفوا أنفسهم بعض هذه 
الأسئلة ؛ لأنہم ينكرون على الشريعة الاسلامية شرط التشريع الذي يزعمون آنهم 
يطلبونه وهو الوفاء بحاجة الزمن والمطابقة میم الأحوال ویسقطون من حساہہم 
مصدر التشريع الدائم في الإسلام وهو مصدر الإمامة ومن ورائه حق الأمة أو حق 
الإجماع . فان هذا المصدر أوفى من أكبر الصادر العصرية التي يعولون عليها وهو 
مصدر السيادة . إذ كانت السيادة معزّزة بحق ولاة الأمر وحق الاستفتاء العام » 
وكانت الإمامة شاملة لهذه الحقوق جميعها وتزيد عليها قداسة الدین واتفاق الأمة في 
جميع أزمنتها > کہا وحدة عامة لا تتقيد بإرادة الأحياء في فترة واحدة . 


ولا حاجة للأمة.في عصر من عصورها إلى مصدر من التشريع أوفى من مصدر 
السيادة بہذا المعنى الواسع المحيط بكل حرمة من حرمات الشرع في غير حذٌ ولا 
حجر على حرية الأحياء ولا حرية الأجيال المقبلة . لأن التبعة على قدر السلطة في 
كل تخل حو ال لضاف 


وما من جهة واحدة یستند إليها حق الإمامة كله 5 الاسلام 3 ولا استٹناء ف 
ذلك لصاحب الرسالة وأمين التبليغ نبي الإسلام عليه السلام » : 
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لیس لَك من الأئر شيخ » . 


( سورة آل عمران ) 
( سورة الكهف ) 
¥ سے 
کا f‏ ِ2 مرو و م9 
وو نت عليهم پجبار ) . 
( سورة ق ) 
¥ ۲ 


مس خرس وله م لا تعد 


« قل پا يَا ہل الکتاب تعالوا إلى کِمة سوام بيئنا وب 
إلا الله لا روح 


( سورة آل عمران ) 
ويؤمر الني بمشاورة المسلمين : 
“> یھ ےی ٤‏ 
« وشاورهم في آلامر » . 
( سورة آل عمران ) 
ويؤمر السلمون بالمشاورة بينهم : 
روہ ۳ و مر و 
«وأمرهم شورى بینهم ٢‏ . 
ر سورة الشورى ) 


فحقٌ الامامة إذن أعم من حق السيادة لأنه في جاني التشريع والتنفيذ 

مستمّد من أوامر اللہ وسدّة رسول اللہ واجتهاد أولياء الأمر واجتهاد الهماعة 
الاسلامية كلها برأيما على تم صورة يثبت عليها . 
۵ — 


ولا وجيت لاأمة طاعة تناسب هذه القداسة . فلا حدود ها إلا أن يأمر 
الإمام با روج من الدين أو معصية اللحالق فهو لا بطاوع إذن لأنه ليس بإمام . 
وقسطاس العهد بين الإمام ورعیتہ كنا جاء في حديث عبادة بن الصامت : 
« بايعنا رسول الله على السمع والطاعة ني العسر والیسر والماشط والمكره وعلى 
أثرة علينا » وعلى ألا ننازع الأمر أهله وعلى أن تقول بالحق أينما كنا لا 
نات ني اللہ لومة لاثم » ويتمم الحديث في رواية أخرى « ألا نتازع الأمر 
أهله إلا أن تروا كفراً بواحاً عند کم من الله فيه برهان .. ۷ . 

ويقول الني عليه السلام : « إن الله يزع بالسلطان ما لا.یزع بالقرآن » . 

وني الأمر « إن السلطان ظل” اللہ في أرضه يأوي إليه كل مظلوم من 
عباده فإذا عدل كان له الأجر وعلى الرعية الشكر » وإذا جار كان عليه 
الاصر وعلى الرعية الصبر » . 


٭ د نيا 
۰ 


وليس حق الامامة بالبداهة حق الإمام لشخصه ولا هو من الحقوق 
الي مكن أن تحصر في جهة واحدة » وانا يحق للإمام منه ما هو حقه بموجب 
البيعة والأمانة العامة . فهو مطيع في هذه الأمانة مطاع . 

ومن ثم وجب أن يتولى الإمام عمله باختيار رعاياه . ولا بد من البيعة 
العامة لكل إمام مسئول تجب له الطاعة » يرشحه من استطاع من أولي الحل 
والعقد وينعقد له الأمر بعد إجازة هذا الترشيح بالبيعة العامة ويجوز أن يرشحه 
واحد أو يشترط في رشيحه اتفاق عدد من المسلمين تجوز لهم صلاة ابحماعة . 
إلا أن الاتفاق على عدد المرشحين لا يني عن المرجع الأخير وهو اتفاق 
الجماعة بلا حلاف أو اتفاقها على القدر الذي ترجح به الكفة وتمتنع به الفتنة . 
ومن أقدم على الفتنة فامها عليه يقضي فيه الإمام المختار أو يقضي فيه سلطان 
الجماعة حيث استقام لها سلطان مشروع . 


#002 * 


-ہ ۷۵۲ س 


ومن تمام التكافل « والتضامن » في المجتمع الاسلامي أن أمانة « الإمامة » 
لا تعفي الأمة من واجب النصيحة لإمامها » وقد جمع نبي الاسلام الدین" في 
كلمتين إذ قال : « الدين النصيحة » وسثل : لن يا رسول الله ؟ فقال : 
« لله ولكتابه ولرسوله ولاعة المسلمين وعامتهم ؛ . 

وقال عليه السلام في حديث آخخر : « أفضل الحهاد كلمة حق عند سلطان 

چائر ). 

وإزاء هذا الواجب من الرعية واجب يتممه من قبل الإمام » ویتأسی 
فيه الأمة بصاحب الإمامة الأولى الذي قال لرجل أصابه وجل عند لقائه : 
« رويدك يا هذا . إنما آنا بشر » : « أنا ابن امرأة أعرابية كانت تأكل القدید 4 . 

وني كتاب اللہ حطاب للني ولکل إمام متبوع : 


ےہ رر ےر ر و ان 


« وَأَخْفِض جَنَاحَكُ للمؤينين » . 
( سورة الحجر ) 
١‏ وَأَحْفِض جنَاحك لمن اتبعك من لین . 
( سورة الشعراء ) 
وختام القول في هذا الحق المحيط بجمیع الحقوق ‏ حق الإمامة ‏ أنه 
باب مفتوح للتشريع في كل عصر و کل جتمع > وأنه يكفل للأمة الاسلامية 
ما یکفاه حق السيادة وزيادة . فلا منفذ لنقد التشریع الاسلامي ی جميع 
مصادره ما بقي له هذا الصدر مستمداً من ضمير الانسان وحكمة الله . 


u سس‎ 


ہیں — 


فص لالرآبم 


الأخْلاق والادابت 


التناسق ظاهرة عجيبة في الاسلام » يلمسها من تأمل فيه وألقى عليه 
في مجموعه نظرة عامة بين عقائده وعباداته وبين ما يشرعه من العاملات 
والحقوق ومحمده من الأخلاق والاداب . 

هناك وحدة تامة أو بنية واحدة يمجمعها ما يجمع البنية الحية من نجاوب 
الوظائف وتناسق ا موارح والأعضاء . 

ويندر أن نقرأ في كلام ناقد من الأجانب عن اللغة العربیة شيئ من 
مآنحذ التناقض في الاسلام إلا بدا لك بعد قليل أنه مخطىء ۰ وأن مرد الحطاً 
عنده إلى جهل الاسلام أو جهل اللغة العربية » وبعضهم پجھلھا وهو من 
المستشرقين لأنه يستظهر ألفاظها ولا يتذوقها ولا ينفذ إلى لباببا من وراء 
نصوص القواعد والرا کیب . 

قرأنا بعضهم أخيراً كتاباً عن الشیطان يلم فيه بصفة إبليس في الاسلام 
ويستغرب فيه من هذا الدین - أن يقول عن الله سبحانه إنه أمر الملائكة 
بالسجود لآدم می مع أنه الدين الذي اشتهر بغاية التشدد في إنكار الشرك 
وتكفير كل ساجد لغير الله . 

ومرد الحطأ فيما بدر إلى الكاتب من التناقض بین التوحيد وبين السجود 
لادم انه فهم السجود ععی الصلاة دون غيرها من معاني الكلمة ني اللغة العربية . 
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وفاثه ان الكلمة عرفت في اللغة العربية قبل أن یعرف العرب صلاة الاسلام » 
ولم يفهموا منها انها كلمة تتصرف إلى العبادة دون غيرها » لأنهم يقولون 
و سجدت عينه » أي أغضت » وأسجد عیته أي غض منها » وسجدت النخلة 
اي مالت» وسجد « أي غض رأسه بالتحية؛ «وسجد لعظم؛ أي وره وخشع 
بين يديه . ولا تناقض على معنى من هذه العاني بين السجود لادم وتوحید الله . 
وإنما السجود هنا هو التعظيم الستفاد من القصة كلها » وهو تعظیم الانسان على 
غيره من المخلوقات . 

وبعضهم بری أن الاسلام مناقض بطبيعته للعمل والسعي في سبيل الحياة 
لأنه يفهم من الاسلام انه التواكل وتسليم الأمر إلى الله بغير حاجة إلى الحول 
والقوة » لأن لا حول ولا قوة إلا بالله . 

وجهل هؤلاء بالفهم أكبر من جهلهم باللغة . لن الاسلام إلى اللہ وحده 
وتحريم الاسلام لغره بأبى على السلم أن يسام نظلم أو تم التحکم من 
الناس أو من صروف الحياة » وينهاه أن يستسلم للخيبة وللقسمة الحائرة » 
وأن يستسلم لكل قضاء لا برضاه ويعلم أن الله لا يرضاه . 

وبعضهم بری أن الإسلام والسلم نقيضان » لأنه يفهم من كلمة أسلم 
آنبا التسليم في الحرب ( مدع ) أو التسليم قبل الحرب خوفاً من 
. القتال . فكل مسلم فهو خاضع السيف. هزية بعد الحرب أو خوفاً من الحرب 
قبل إشهارها عليه . 

وهؤلاء المتحذلقون على اللغة الي بجھلونہا يفوتهم أن كلمة « أسلم ؛ 
في ميدان الحرب هي نفسها مأخوذة من إعطاء اليد أو بسطها للمصافحة ؛ 
وأن المقصود بہذہ الكلمة في الدين أنها استقبال الله والانجاه إليه » فمن أسلم 
وجهه لله فقد استقبل طريقه وأعطاه وجهه ول يتحول عنه إلى غيره . وکل 
المندينين قبل الدعوة المحمدية موصون بأنہم مسلمون کا جاء في سؤرة. 
البقرة : 

و ون یرب من مه ارام إلا من سن نَفْسَهُ ‏ ود اضطفیناہ 


— ۲۵۷ المبقريات الاسلامیة - ۰ - ۱۷ 


وم ر 5 ر » 2 و ام اه ر#م ےم ھ 
في الدئيًا ره في الآخرّة لَمِنَ الصالحین . لد قال له ربه الم قال 
لمت یرب الْعالَمِينَ . وَوَصّی بها ابراهم بيه ویلقوب يا بي 
إن الل أضطفى لکم آلاین فلا تموئن الا وانتم مسلمون . ام کنتم 
شُهَدَاء إِذْ حَضَرٌ بضوب مرت إِذْ قال لبنيه مَا تبون من بعدي الوا 
لهك وال آبَائكَ تراهم" وإسماعيلَ وإسْحقَ إلها واحداً ونخن له 
مسَلِمُونَ » . 

ر سورة البقرة ) 

وني القرآن الكريم أن السلمین وصفوا بالاسلام في الکتب الأولى كما جاء 
في سورة الحج : 

« وجَادُوا في الله حَقَ جهاده ہُو آجتباکم وما جَعَلَ عَلیْكُمْ في الین 
رن حرج مه أبيكم إبراهم هر سماكم الْمُسلمين من قبل » . 

( سورة الحچ ) 
وأكثر ما اطلعنا عليه من النقائض المزعومة فهو من قبيل هذه الأخطاء 
في التفرقة بين الكلمات على معانيها المطلقة وبين هذه الألفاظ على معانيها اللي 
قيّدها الاصطلاح أو خصصتها لغة القرآن الکریم . 

٠‏ وفیما عدا هذه النقائض وما إليها بروع الباحث في الاسلام ذلك التناسق 
بین عقائده وأحكامه أو بين عقائده وأخلاقه . ولعل هذا التناسق أظهر ما 
يكون بين الأخلاق التعددة الي حمدها الدین من المسلم » وهي متفرقات 
تجمعها وحدة لا تستوعبها وحدنبا الاسلامية . فهي في جملة وصفها أخلاق 
إسلامية و كفى . 

هل هي أخلاق قوة ؟ هل هي أخلاق محبة ؟ هل هي أخلاق قصد واعتدال؟ 
هل هي أخلاق اجتماعية ؟ هل هي أخلاق إنسانية ؟ 

هي كذلك أحياناً ولكنها ليست كذلك في جميع الأحيان ء لأن أخلاق 


— OA — 


القوة قد تفهم على وجوه متعددة » أو متناقضة › يحمد الاسلام بعضها ولا 
بحمد بعضها » أو پذمها جميعاً إذا فهمت على مذهب فلاسفة القوة في العصر 
الأخير . 

وقد توصف الأحلاق ني الاسلام بأنہا «أحلاق محبة «لأن أصول العلاقات 
بين الناس قائمة في الاسلام على شرعة المحبة والأخوّة كأنهم من أسرة واحدة » 
ولكن الاسلام ینکر من المسلم أن بحب الحبيث کا يحب اليب » ويعرف 
العداوة في الحق کا يعرف الصداقة فيه . 

وليس قوام الأخلاق كله في التوسط أو القصد والاعتدال على مذهب 
الفلسفة اليونانية أو فلسفة أرسطو على الحصوص . وليس مآل الاخلاق كله 
في الاسلام الى وحي المجتمع أو وحي الانسانية برمّتها » لأن المجتمع قد يدان 
بأخلاقہ كنا يدان الفرد » ولأن الانسانية لا ترتفع الى ما فوق جوانب الضعف 
فيها إن لم يكن ها من الثل العلیا ما بسمو عليها او تسمو هي إليه جيلا” بعد جبل. 

أخلاق القوة في العصر الأخير مقترنة باسم «فردريك نيتشه؛ رسول 
السوبرمان الذي كاد إبمانه بالسوبرمان أن بنقلب الى عداوة للإنسان . 

فالسوبرمان لا يرحم ولا يغفر ولا يعرف للضعيف نصيباً من «الانسان 
الأعلى »غير نصيب الزراية والاذلال ء أو الإبادة والاستشصال ٠‏ محافظةعلى 
سلامة النوع من عدوى الضعف وعواقب الإبقاء على الضعفاء » وهم في عرفه 
وی بالاجتناب من مرضى الجذام . 

والأخلاق عنده قسمان : قسم للسادة لا يقبله العبيد ؛ وقسم للعبيد لا 
يقبله السادة . فليس بين الفريقين جامعة إنسانية تلنقي بهم في صفة من الصفات» 
بل هم أعداء يتسلط منهم القادر على العاجز . ولا يمسن بالتسلط أن يقبل من 
العاجز غير الحنوع والمبوط في الذلة من هاوية الى هاوية : لا نباية لها غير 
الانقراض والفناء . 


۔. 8۹ — 


وأخلاق القوة عرفت قبل یتشہ بتفسير لا تفسير فيه عند ا لحاجة الى تفسير . 
لأنة يجعل القوة مرادفة للإحسان » ولا ندري منه لاذا يكون هذا الاستحسان . 

وتفسير الفيلسوف هوبز ٥6‏ 5ا50 للقوة من هذا القبيل . 

فالناس على زعم هؤلاء الفسرین بحمدون الرحمة ؛ لأنهم بحمدون القوة » 
ويرون في الرحمة دلیلا" على قوة الرحيم لأنه بتفضل بها على الضعيف ویر فع 
بها عن معاملته كما يعامل الأنداد والنظراء . 

والناس بحمدون العفو ؛ لأن الذي يعفو عن المسيء إليه يعتد” بقوته ويأمنه 
إن وفى له بالشكر أو غدر به على السواء . 

وهم بحمدون الكرم ؛ لأنه عطاء . ولا بملك ما يفضل من حاجته ویجود 
به على المفتقر إليه غير الاقویاء . 

وهم بحمدون الصبر ؛ لأن القوي جليد يتماسك لصدمة المصاب ولا 
يتضعضع نحت وقره الثقيل . فهو يصبر على بلائه لأنه قوي يحتمل منه ما لا 
يحتمله الضعيف ولا يكون القوي جزوعاً وإن عظم عليه المصاب . 

وهم بحمدون الدهاء ؛ لأنه قوة في العقل بتمکن بها صاحب العقل القوي 
من تسخير الأقوياء بالاجسام ؛ ويحمدون الذكاء والحذق والمعرفة والبراعة في 
صناعة من الصناعات ؛ لأمبا علامة من علامات القوة على نحو من الأنحاء . 

وهله الفضائل ! أو المزايا » تفيد أصحابما قوة كا تم فيهم عن الفوة 
الي تصدر عنها . فهي محمودة لا تدل عليه » ولا تؤدي إليه . 

أما العظمة والمجد والشجاعة فلا حاجة بها الى تفسير عند من يرجعون 
بالاخلاق جميعاً الى القوة على هذا الاسلوب . لأنها ظاهرة بقوتها معترف بسبب 
الإعجاب بها بين الأقوياء أو الضعفاء . 


وقبل الرجوع بالاخلاق جمیعاً الى القوة على مذهب هوبز أو على مذهب 
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أو تحث طالب الفضيلة على الاعتدال في جميع الامور والانجاہ الى الحسن من 
كل خلق على قدر حظه من الاعتدال . 

فالشجاعة وسط بين التهور والحبن » والكرم وسط بين الإسراف 
والبخل ء والصبر وسط بین ابلموح واللحزع » والحلم وسط بین التزق 
والبلادة » والرحمة وسط بين القسوة والحور . وكل فضيلة على هذا القياس 
فهي مسألة توسط في السافة بين غايتين . 

وني زماننا هذا يغلب على مدارس الأخلاق آما تؤول بالفضائل كلها 
إلى باعث واحد وهو باعث الصلحة الاجتماعية » أو باعث الغرائز النوعية 
الي يتصل بها بقاء نوع الانسان . ومن هذه الدارس ما حصر المصلحة في 
الطبقة الغالبة على المجتمع . فلا مصلحة للمجتمع كله في الأخلاق الفاضلة الي 
بحمدھا المجتمع في عهد من العهود » ولكن المصلحة فيها للطبقة المتحكمة فيه 
بثروتها وسطوتہا . فما تراه حسناً فهو الحسن بالنسبة إليها لاستبقاء منافعها » 
وهي إذن تسوم الطبقات الأخرى أن تستحسنه على المحاكاة والتقليد وان ۸ 
يكن لها خير فيه . 

والاسلام بحمد كثيراً من الأخلاق المحمودة في هذه المذاهب » ولکننا 
لا نستطيع أن نجمع الأخلاق الاسلامية كافة في نطاق مذهب منها » ولا سيما 
مذهب القوة في فلسفة نيتشه ومذهب الطبقة الاجتماعية في فلسفة الماديين . 

فمذهب القوة في رأي نیتشہ يناقض جمیع الأديان الامية » ولعله يوافق 
ديئاً يعتقد أتباعه أنه دين إله بختارونه ویبختارہم فيستبقيهم وبمحق غير هم من 
العالمين ... ولكنه لا بوافق الأديان الي تدعو إلى إله واحد للأقوياء والضعفاء؛ 
وقد يكون الأخذ بمذهب القوة في رأي نيتشه هدماً هذه الأديان من قواعدها 
واقتلاعاً لها من جذورها . إذ لا قيمة للدين ما م ينشىء أمام القوة الطاغية قوة 
تكبحها وہہذہہا وهي قوة الضمير » ولا رسالة للدين بين البشر إن لم تكن 
رسالته أن پر بي فيهم وازعاً للقوة البدنية وقوة المطامع والشهوات . وقد تغلم 
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الناس دهراً طویلا" أن حماية المريض غير حماية المرض ؛ وان العناية با مر ضى 
تؤول على الدوام إلى عناية بالصحة » يستفيد منھا الأصحاء کا يستفيد منها 
الصابون " وليس بالعسير عليهم أن يتعلئوا كذلك أن حماية الضعيف غير 
حماية الضعف » وأن العناية بالضعفاء تؤول إلى عناية شاملة يستفيد منها الأقوياء 
والضعفاء. 

وتفسير «هوبز» للقوة لا يقرب مذهب القوة كثيراً الى حقيقة الأخلاق 
الاسلامية . لأن الاسلام لا بحمد من الأخلاق آمبا حيلة ملتوية أو مستقيمة إلى 
طلب القوة بل محمد منها في شأن من شئون الانسان أمها وسيلة الى طلب الکمال» 
وحبب إلى الانسان أحياناً أن يؤثر الهزيمة .مع الكمال على الظفر مع القوة إذا 
كان الظفر وسيلة من وسائل القوة الباغية الي لا تتورع عن النجاح بكل سلاح. 

ومذهب الفلسفة اليوثانية ينتهي بنا إلى مقياس للأخلاق شبیه بمقاييس 
لمندسة والحساب بعيد عن تقدیر العوامل النفسية والقيم الروحية في الأخلاق 
العليا على التخصيص . وقد تصدق هذه الفلسفة إذا كان المطلوب من الانسان 
أن يختار بين رذپلتین محققتين . فإنه في هذه الحالة بحسن الاختیار بالتوسط بين 
طرفين متقابلین كلاهما مذموم ومتروك . إلا آننا لا نقول من أجل ذلك إن 
الكرم نقص في رذيلة البخل ؛ أو نقص في رذيلة السرف » ولا نقول من أجل 
ذلك إن الكرم إذا.زاد أصبح سرفاً » وان السرف إذا نقص أصبح كرما . بل 
تكون الزيادة في الكرم كرماً كبيراً » والنقص في السرف سرفاً قلیلا" » ولا 
يكون الكرم أبداً درجة من درجات السرف ء ولا البخل أبداً درجة من درجات 
الكرم . بل هي أخلاق متباينة في الباعث متباينة في القيمة » يتقارب الطرفان 
فيهاأحدهما من الآخر ۰ ولا يتقارب الطر ف من الوسط کا يظهر من 
قباس الهندسة أو قياس الحساب . 

وقد رأينا في مباحث العلل النفسية الي كشفها العلم الحديث أن الشذوذ: 
يقرب .بين المسرفين والبخلاء في أعراض متشابہة » وأن العلة الکامنة في 
التركيب قد تظهر في الأسرة الواحدة مخلا" ني أحد الأخوين » وسرفاً في الأخ 
الآخر . أو تظهر في أحدهما هوساً بالإقدام والاقتحام » وتظهر في أخيه ہوسا 
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بالحذر والإحجام . فلا إفراط هنا ولا تفريط في « كية »واحدة تقاس بمقياس 
ا مندسة والحساب ؛ ولكنها خلائق متباينة تختلف بالباعث ها وتختلف بقيمتها 
في معابير الأخلاق . 


ولو صح مذهب الفلسفة اليونانية أو مذهب أرسطو على الأصح لا جاز 
للإنسان أن يطلب المزيد من فضيلة الكرم ‏ مثلا” ‏ لأنه ينتقل على هذا الرأي 
إلى رذيلة السرف والتبذیر . إلا أن زيادة الكرم لا تكون إلا زيادة في فضيلة 
مشكورة : ولا بد من التفرقة بین زيادة الكرم وزيادة العطاء . فإنہما في الواقع 
أمران مختلفان » وقد قیل لا خير في السرف ولا سرف في الحير . وي القول 
الثاني توضيح لازم للقول الأول » لأن زيادة احير إلى أقصى حدوده واجبة 
لا خرج به عن كونه خیراً محموداً یز داد حمده مع ازدياده » ولا بحسب من 
السرف على وجه من الوجوه . 

وإنما يلتبس الأمر على أصحاب مدرسة التوسط في جميع الأمور لأہم 
ينظرون ني تقدير الكرم إلى ا ال المبذول وإلى مصلحة الباذل في حساب ال ال » 
ولا التباس في الأمر إذا نظروا إلى الباعث والوجب والمصلحة في عمومها ولو 
ناقضت مصلحة الباذل ني بعض الأحيان . 

فمن كانت طاقته أن ينفق ألف دينار ولا يتقاضاه الواجب أو تتقاضاه 
مصلحته أن ينفق ألفين فهو مسرف ما أي ذلك خلاف . لأنه يفعل شيئاً يضره 
ولا توجبه عليه مصلحة أكبر من مصلحته . ما إذا كان باعث الإنفاق شيا 
غير مصلحته وغیر هواه و کان حبس الال في يديه ضارا وخ العاقبة على الناس 
وعليه في النهاية - فالکرم إن يزداد في الإنفاق على حساب المصلحة العظمى ؛ 
وعلى قدر التضحية وإنكار الذات يكون حظ البذل من الفضيلة المحمودة أو 
حظه من ایر الذي لا سرف فيه . 

وتصعب القارنة بين التطرف والتوسط حين تکون المسألة مسألة درجات 
ولا تكون هناك مقادير تعد بالأرقام . فإذا ترخصنا فقلنا إن الکریم هو الذي 
يبذل ألف دینار » وأن االسرف هو الذي يبذل ألفين أو ثلائة آلاف » والبخيل 
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هو الذي يبذل مائة أو لا يبذل شيئاً على الاطلاق - فمن هو الشجاع ومن هو 


ليست هنا مقادير تعد بالأرقام . فإذا عر فنا أن ابلبان هو الذي بحجم عن 
الحطر فمن هو الشجاع ؟ ومن هو التهور ؟ إن التهور ليكوان أفضل من 
الشجاعة إذا قلنا إن الشجاع قليل الإقدام على الحطر » وان المتهور كثير الإقدام 
عليه » أو قلنا إن درجة انحطر الذي يقدم عليه التهور أعظم من درجة اللحطر 
الذي يقدم عليه الشجاع . ولكننا حين نقول إن الشجاع هو الذي يقدم على 
الحطر حيث يجب الإقدام عليه نرجع بالفضيلة والرذيلة إلى مقياس الواجب 
وتقديره » وتصبح المسألة هنا مسألة قدرة على فهم الواجب والعمل به » وليست 
مسألة أعداد أو أبعاد ... فالمتهور والحبان كلاهما عاجز عن فهم الواجب 
والعمل به » والشجاع هو القادر على الفهم والعمل » ولا يستقم في التعبير إذن 
أن نقول إن التهور أكثر شجاعة من الشجاع » وان الحبان أقل شجاعة منه » 
ما معا حلو من الشجاعة الواجبة بغير إفراط أو تفريط . 


وان يشذ الإنسان عن الاعتدال ني الطبع إذا هو آثر أن يذهب في كل 
فضيلة إلى نبايتها القصوى ؛ فماذا يعاب في جمال الوجوه - مثلا" -إذا انتهی 
الى غايةلا غايةبعدها فيمعهود الأبصار؟وماذا یعاب نی جمال الأخلاق إذا انتهی 
إلى مثل تلك الغاية في معهود الأبصار وماذا يعاب في جمال الأخلاق إذا انتهی 
إلى مثل تلك الغاية في معهود البصائر ؟ إن كلمة من كلمات اللغة العربية العامرة 
بعدلولاتما النفسية والفكرية لتهدینا إلى قسطاس امد في كل حسنة مأثورة . 
فكلمة «ناهيك »حين نقول ناهيك من رجل أو ناهيك من عمل أو ناهيك من ' 
خلق - هي قسطاس الثناء فيما تنشده النفوس الإنسائية من كل فضل منشود 
فهو الفضل الذي ينتهي بنا إلى النهاية فلا نتطلع بعده إلى مزيد . 

غير أن مذهب الاعتدال ‏ مع هذا أقرب المذاهب إلى فهم الأخلاق 
الحمودة في الإسلام » على اعتبار أن خلق الاعتدال فضيلة مستقلة تدل على 
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طبع سلم وعقل رشيد يقد ران لكل عمل قدره ولا عنعهما الاعتدال أن پذهبا 
به إلى غاية الكمال » إذا كان له هذا القدر بين أقدار الأخلاق . 

ومذهب المصلحة الاجتماعية لا يناقض مكارم الأخلاق الإسلامية كل 
المناقضة ولا يوافقها كل الموافقة . اذ مجمل الرأي في الإسلام أن المجتمع 
يقاس بالدين وليس الدين يقاس بالمجتمع » فقد يسفل المجتمع فتتفق فيه الآراء 
والأهواء على مصلحة يأباها الدين ويحسبها مضرة أو مفسدة یؤتّب المجتمع من 
أجلها کا یؤنب الأفر اد . 

ورعا كانت مصلحة النوع الإنساني أصدق الفاییس للخلق الحمود في 
الاسلام ولكن النوع الإنساني يترقى في العلم بمصالحه حقبة بعد حقبة » ومن 
حوافزه إلى الترتي أن تكون أمامه مشل عليا للأخلاق أرفع من مألوف الأخلاق 
الي يسترسل معها بغير جهد وبغير رياضة وبغير تربیة مفروضة عليه » يعتقد 
أنه يتلقاها من هو أكبر من الإنسان وأجق منه بالطاعة والإصغاء إلى هدايته 
دتعلیمه . 

لا بد من الفضائل الإهية في تعليم الإنسان مكارم الأخلاق ؛ وما اکتسب 
الإنسان أفضل أخلاقه إلا من الإيمان بمصدر سماوي يعلو به عن طبيعته 
الأرضية . 

ليس مقياسها الأوفى أنها أخلاق قوة ء ولا أنها أوساط بين أطراف » 
ولا آنا ترجمان للفعة المجتمع أو منفعة للنوع الإنساني بأجمعه في وقت من 
الأوقات . 

ونما مقياسها أنها أحلاق كاملة » وأن الكمال اقتراب من الله . 

وقد يكون الكمال كالحمال مقياساً غير متفق عليه قابلا" للتفاوت ‏ بل 
التناقض - کا تتفاوت مقاییس العرف وتتناقض في كثير من المعقولات 
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والمحسوسات ... لكننا نقول قولا" مفيداً حين نقول إن الإنسان يحب أجمل 
الشمائل ؛ أو أجمل الحصال ؛ ونقول قولا" مفيداً حين نضع الكمال في موضع 
الحمال . 

إلا أن الإسلام يقرن المثل الأعلى في كل فضيلة بالصفات الإلهية . 

...وش ا ٹل الاعل ... 

و کل صفة من صفات الله الحسى محفوظة في القرآن الکریم » يترسمها 
المسلم ليبلغ فيها غاية المستطاع في طاقة المخلوق . 

ولا تكدّف نفس إلا وسعها کا جاء ني غير موضع من الكتاب الحكم . 

لیس للأخلاق الإسلامية مقياس جامع من القوة » ولا من التوسط بین 
الأطراف » ولا من منفعة أمة قد تناقضها منفعة أمة غيرها . ولا من منفعة 
الأمم جميعاً في عصر يتلوه عصر غيره بمنفعة أكرم منها وأحرى بالسعي إليها . 

فالدين الإسلامى بعقائده وآدابه » أو مجملته وتفصيله » بستحب القوة 
للسلم ويأمره بإعداد عدتها من قدرة الروح والبدن » ولكنه يستحبها قوة 
تعطف على الضعيف ونحسن إلى المسكين واليتم . ويمقتها قوة تصان با حبروت 
والحيلاء ولا ينال الضعفاء منها غير افوان والإذلال . 


راو بر وم 


ار يي 4 و 
« إن لله لا يجب كل مخْتال فخور » . 


( سورة لقمان ) 
« لبس موی المتكبرين » . 
ر سورة النحل ) 
۳۳۹ 
و از ررقم روص ووسہے نے 
و الس في جهنم مثوى للمتکبرین ۰ . 
5 ر سورة الرمز ) . 


۷ 


ولا يستحب الإسلام القوة للقوي إلا ليدفع بها عدوان الأقوباء عا 
الستضعفین العاجزین عن دفع العدوان : 
« وما لکم لا ود في یل الله وَالمُسْتضْعَفِنَ ين ارجال 
وَالنّساء وَاْولدان » . 
( سورة النساء ) 
وم يوصف اللہ بالكبرياء في مقام الوعيد للكبرياء بالنکال والإذلال ؛ 
إلا یذ کر التکبر الحبار أن الله أقدر منه على التكبر والحبروت . 
والإسلام يز كي مذهب التوسط فيما يقبل التوسط بالمقادير أو بالدرجات 
كالإنفاق الذي ينتهي الإسراف فيه إلى اللوم والحسرة : 
« ولا تجعل بل معْلولَة إلى عنیك ولا تبسطها کل الط فتقعد 
ملوفا مورا 
( سورة الاسراء ) 
ریگ 2۶ے ور م و و و رس و می2 ف صر ص صوص ا مم 
دوآلذین إِذَا أنفقوا لم يسرفوا وم يقئروا و كان بين ذليك قواماً ». 
( سورة الفرقان ) 


و و ري رول 


« کلوا من مره 3 ۳ وآئوا حمة یوم حصاده ولا تسرفوا رنه 
5 و 2 کے 
( سورة الانعام ) 


۲۷ ا بحوث اسلامية ب ۱۸ 


7 0 9 مى ‏ اللو او 
« وکلوا وَاشْربُوا ولا تسطرفوا إنه لا يحب المسرفين )۰ 
( سورة الأعراف ) 

ولكن القسطاس ني فضائل الإسلام لا يرجع إلى المقدار والتوسط فيه ٠‏ 
بل برجم إلى الواجب وما يقتضيه لكل أمر من الأمور . فإذا وجب بذل المال 
كله وبذل الحياة معه في سبيل ا حق فلا هوادة ولا توسط هنا بین طرفين ٠‏ 
وإتما هو واجب واحد بحمد من المرء أن يذهب فيه إلى أقصاه . 

ولا يصدق هذا على شئون القوة والكرم وحسب . بل يصدق في شئون 
الرحمة حيث تجب ان هو أهل ھا . 

فالإسلام على كراهته الذال لأتباعه يستحب منهم الذل في الرحمة بالوالد بن 

« وأخفض لها جناح لن من ارَحْمَة ٤‏ . 

( سورة الاسراء ) 

لن الذل هنا زيادة في الرحمة يأتي من کرامة في النفس ولا يأني من هوان 

وملاك الاعتدال في الحلق الاسلامي أن السلم يؤمر بالعمل لدنیاه کا 
يعمل لدینه » ويؤمر بصلاح الحسد كما یژمر بصلاح الروح . فلا یکون في 
هذه الدنیا روحا محضا ولا يكون فیها جسداً حضاً . ومن أبى عليه دينه أن 
يكون في هذه الدنیا جسداً محضا فمن العنت أن يقال إنه يعمل ليكون جسداً 
محضاً نی عالم الرضوان : عالم الروح والصفاء . ۱ 

وقد ضلل بعض المغرضين من دعاة الأديان عقولا“ كبيرة ني شى الأقطار 
حين زعموا أن انفطاب بالحسوسات في أُمْر ابلنة والنار مقصور على العقيدة 
الاسلامية » وأن المؤمنين بالدين لا يؤمنون بالنعيم المحسوس إلا إذا كانوا من 
المؤمنين بالق رآن . 


- ۲۲۱۸ — 


والأنبياء والقدیسون في جميع الأديان الكتابية قد تمثلوا النعيم الحسوس 
٤‏ رضوان الله ووصفوه على هذه الصفة في کتب العهد القديم و العهد ا حدید 
وي كتب التراتیل والدعوات . ففي العهد القدم یصف أشعياء يوم الرضوان 
ی الاصحاح انحامس والعشرین من سفره فیقول : 

«يصنع رب الحنود لحمیع الشعوب في هذا الحيل وليمة سمان ووليمة 
خمر على دردى سمان ممخة : دردى مصفى ويفى في هذا الحبل وجه النقاب 
الذي على كل الشعوب والغطاء المغطى به على كل الأمم . يبلغ الموت إلى الأبد 
وعسح السيد الرب الدموع من كل الوجوه ». 

وي العهد الحديد يقول يوحنا اللاهوني في الاصحاح الرابع من رؤياه : 

«بعد هذا نظرت وإذا باب مفتوح في السماء والصوت الأول الذي سمعته 
كبوق يتكلم قائلاة : «إصعد الى هنا فأريك ما لا بد أن يصير بعد هذا . 
وللوقت صرت في الروح > وإذا عرش يعرض علي في السماء وعلى العرش 
جالس . وكان ال حالس في المنظر شبه حجر اليشب والعقيق وقوس قزح 
حول العرش في النظر شبه الزمرد وحول العرش أربعة وعشرون عرشاً . 
ورأيت على العروش أربعة وعشرين شیخاً جالسين متسربلین بثیاب بيض وعلی 
رؤوسهم إكليل من ذهب . ومن العرش نخرج بروق ورعود وأصوات وأمام 
العرش سبعة مصابيح متقدة على سبعة أرواح الله . وقدام العرش بحر زجاج 
شه البلور » وني وسط العرش وحول العرش أربعة حيوانات مملوءة عيوناً من 
قدام ومن وراء » والحيوان الأول شبه الأسد والحيوان الثاني شبه عجل وا حیوان 
الثالث له وجه إنسان والحيوان الرابع نسر طائر .٤‏ 


ويقول في الاصحاح العشرين : 
مى تمت الألف السنة يحل الشيطان من سجنه ويخرج ليضل الأمم اللین 


في أربع زوايا الأرض . يأجوج ومأجوج ليجمعهم الحرب وعددهم مثل رمل 
البحر ... فتزلت نار من عنداللہ من السماء وأكلتهم ... وإبليس الذي كان 


مت ۲۲٩‏ سب 


يضلهم طرح في بحبرة النار والكبريت > وکل من ۸ يوجد مكتوباً في سفر 
الحياة طرح في بحيرة النار ٠‏ : 


ويقرل ف الاصحاح الحادي والعشرين 0 

م رأيت سماء جديدة وأرضاً جديدة لان السماء الأولى والأرض الأولى 
مضيئتان والبحر لا يوجد فيما بعد » وأنا يوحنا رأيت المدينة المقدسة أورشلم 
الحديدة نازلة من السماء من عند الله مهيأة كعروس مزینة لرجلھا وسمعت 
صوتاً عظیماً من السماء قائلا” هوذا مسكن اللہ مع الناس ». 
فضلا" عن عامة العباد بين غمار الدهماء . ومن أشهر هؤلاء الأقطاب المعدودين 
رجل عاش في سورية في القرن الرابع للميلاد وترك بعده تراتيل مقروءة يتغى 
بها طلاب النعيم وهو القديس أفرايم الذي يقول في إحدى هذه الراتيل : 

«ورأيت مساكن الصالحين رأيتهم تقطر منهم العطور ويفوح منهم العبیر 
تزينهم ضفائر الفاكهة والريحان ... و کل من عف عن خمر الدنيا تعطشت 
إليه خمر الفردوس ؛ و کل من عف عن الشهوات تلقته الحسان في صدر 
طھور ل5 

واتفق أحبار الغرب وأحبار الشرق في وصف النعم بہذہ الصفة فقال 
القديس أرنيوس وںإمه1 أسقف ليون ني القرن الثاني (سنة ۱۷۸ للميلاد ) : 

(إتما السيد المسيح آنباً يوحنا اللاهوتي أن ستأني أيام يكون فيها كروم لكل 
كرمة عشرة آلاف غصن ولكل غصن عشرة آلاف فرع ولكل فرع عشرة 
آلاف عسلوج . ولكل عسلوج عشرة آلاف عنقود » ولكل عنقود عشرة 
آلاف عنبة وتعصر العنبة منها فتدر من الحمر مائتين وخمسة" وسبعين رطلا)(" . 

ولم يبلغ الاسلام هذا المبلغ من التمثيل بالمحسوسات . ولكنه يشفعها 


٠ راجع كتاب الفلسفة القرآنية للمؤلف‎ 1١ 


مت ۲۷۰ 


بعقيدته التي تمنع السلم أن يكون جسداً حضاً في دنياه فضللا عن آخرته » وينهى 
المسلم أن يقيس نعيم الرضوان على نعيم الدنيا : 

مہ میدو موی ر عم مه كه" Ns‏ ره 

« فلا تغل تفس ما آخفي عم من فة آغین جَرَاءً با كانوا يعْمَلونَ » . 


( سورة السجدة ), 


أو كما جاء في ا حدیث الشريف : «فيها ما لا عين رأت › ولا أذن 
سمعت » ولا حطر على قلب بشر » . 


و # له 


ونحن لا نعرض لهذا البحث في موضوع الا خادف الاسلامية إلا لان الأديان 
جیعاً تنظر إلى النعيم الإهي كأنه المثل الأعلى للحياة الدنيوية ء وليس في المثل الأعلى 
في الحا في عقيدة ایم - ما يجعله على زعم المضللين من أعداء الاسلام جسداً 
محضاً ف أخلاقه وآدابه» أو جور على الجانب الأخلاقي فيه » ومن أبى عليه أن 
يكون في الأرض جسداً محضاً فمن السخف أن يقال إنه يرتضي لنفسه أن يكرن 
جسداً محضاً في جوار اللہ الذي بلغ به الاسلام غاية ما يتصوره العقل والضمير من 
التنزيه. 

وهذا قسطاس لا يخطىء في تقویم كل خلق حسن يستحبه الدين في المسلم . 
فإنه مأمور الا ينسى نصيبه من الحياة الجسدية » ولکنه مأمور في الوقت نفسه أن 
ينظر إلى صفات الله الحسنى كا تجلت في أسمائه التي وردت في القران الكريم فهي 
قبلته التي يبتدي بها في كل مكارم الأخلاق ؛ لا يكلف أن يدرك منها شأو الكمال 
الإلمي ۰ ولكنه يكلف منہا با في وسعه کانہا قطب السماء الذي يهتدي به ملاح 
البحر وهو يعلم أنه في فلكه الرفيع بعيد ا نال. 


# نيا‎ +K 


والأخلاق التي بهتدي إليها المسلم هدي الأسماء الحسنى كثيرة وافية بخير ما 
يتحراه الانسان فی مراتب الكمال المطلوبة » لكماها مع عموم تفعها في حياة 


۳۷۱ 


الفرد وابحماعة . ومنها : العزة . والقدرة ء والمتائة . والکرم ؛ والاحسان » 
والرحمة » والود : و الصبر : والعفو ء والعدل . والصدق » واحکمت والرشد» 
والحفاظ ؛ واحلم . والاطت . و الو لاء ۲ والسلام 2 واسلمال . 

وكلها منشود لأنه کال لا يقاس إلا بمقياس الكمال » وإئه ليوافق 
مقاييس القوة والتوسط والمصلحة الاجتماعية بي أجمل مطالبها وأصحها على 
هدي الفكر وهدي الضمير ثم لا تستوعبه مدرسة خاصة من هذه المدارس 
التفرقة کا تستوعبه مدرسة الإسلام. أو مدرسة الکمال بهداية الأسماء الحسى . 
عنفعة تفسد بفساد الجتمع نفسه » وتنحرف مع احراف نظرته إلى منافعه 
ومضاره . فإن الجتمع قد یصاب بآفات الذل والعجز وامزال والبخل والسوء 
والقسوة والبغضاء وساثر الافات الوبقة من نقائض الحلائق الاطية » فیصلحھا 
الترياق من الدين أو بصلحها أن تقلع عنها ولا يصلحها أن تتمادی فیها . 

إن أدب الإسلام حرج امجتیع الانسان الکامل فیخرج له الانسان 
الاجتماعي الكامل في أقوى صورة وني أجملها . 

يخرج له السوبرمان الذي لا يطغى على أحد : ویخرج له الحنتلمان الذي 
لا بسي ء الى أحد ۱ 

" ومن عناية الإسلام بالتفصيل والاستيفاء في كل أمر من الأمور أنه يشفع 

الا صول بفروعها في مسائل الاخلاق ومسائل الفرائض والعبادات ... فمما 
لا حفاء به أن الرجل الذي یعرف الءزة و الصدق والاطف «جنتلمان» على أجمل 
ما تکون « ابنتلمانية » في رأي اارجسل الهذب الکرم . ولکن الاسلام 
يستولي صفاته بتفصيلاتها لأنه بخاطب الناس كافة ویتوجه بالارشاد إلى 
أحوج الناس إليه » فلا يدع الارشاد إلى الاداب الاجتماعية ني أدق 
تفصیلاتہا الي محسب من آداب المجاملات في اللقاء والتحية بين الناس أو في 
عرف السلوك في المحضر والمغيب . 

لا يدخل أحد بیتا حى يستأذن : 


- ۲۷۲ ۔۔ 


۳ 24 8 م ی مر 5 وزع روم زو و ۶ 
« یا أيها آلذین آمنوا لا تدخلوا غير بیوتکم حتی تستانسُوا 
رظ 27 ا 
وَتسَلَمُوا على آهلها » . 
( سورة النور ) 
ولا یحیی بتحية إلا أجابها مثلها أو بأفضل منها : 
2 رس هه مس 8۶ ہق کے ودس م اوم 7ل 2 
«وذا حییتم بتحية فحیوا باحسن منها أو ردوما 1 . 
ر سورة النساء ) 
ولا بحسن بالرء أن يقول للناس إلا قولا حستاً : 
رمام 3 .- 
« وقولوا للناس حسنا » . 
( سورة البقرة ) 
ولا حسن به أن يسخر من يستصغره ويستطيل عليه : 
27 صعہہ سے e‏ سے سے حرط ۶ بیج وكام مم کو ۰ 
« لا يسخر قوم من قوم عسى ن يكونوا خيراً منهم ولا نسَاء من 
نسَاء عَسَى أن یکن حيرا منهن ولا تلمزوا أنفسكم ولا تتابزوا بالألقَاب» 
ر سورة الحجرات ) 
ولا بحسن أن يقول عن الناس سوعاً في المحضر أو المغيب : 


. ولا تجسُوا ولا يغتب بعضكم عضا‎ ١ 
) سورة الحجرات‎ ( 

ولا خفاء بصفات الكمال في القرآن الكريم ؛ ولكن الإسلام في مجموعه 
بنية حية متسقة تصدر في العقائد والأخلاق من ينبوع واحد . فمن عرف عقيدة 
المسلم عرف أن ا حلق الذي يحمده الاسلام هو الحلق الذي يرتضيه إنسان يؤمن 
بأن الله رب العالمين ء وأن النبوة تعليم لا تنجيم » وأن الانسان مخلوق مکلف 
على صورة الله » وأن الشيطان يغوي الضعیف ولا يستولي عليه إلا ذا ولاه 
زمامه بيديه » وأن العالم بجا رحب أسرة واحدة من خلق الله » أكرمها عند 
الله أتقاها لله . 


۳۹ المبقريات الاسلامیة - 6 - ۱۸ 


نم بهذه الكلمة فصولا“ کتبناها عن حقائق الاسلام وأباطيل خصومه 
في العصر الحاضر . ونحن نعلم أن هذه القوة الروحية الحالدة في مفترق طريق 
وعرة تقف لدیبا لتثبيت وجودها في مستقبلها بعد أن أثبتت وجودها في 
ماضيها . 

ولقد وقف الاسلام مرات في مثل هذا المفترق آمام خصومہ منذ قيام 
الدعوة المحمدية » وصمد لملات عنيفة كهذه الحملات الي يشنها عليه 
خصومه فالعصر ا حاضر؛ ولكنها علىأكترها كانتمن قبي ل الحملاتالمادية» 
أو الحملات الحربية» الي شنها عليه منافسوه من أرباب الدولة والسلطان» 
وقل" أن وقف الاسلام طویلا" أمام قوة يحفل بها للہا تتصدی له من الوجهة 
الروحية . إذ كانت القوى الروحية الي تصدت له فيما مضى تنظر الى ماضيها 
فتلمس فيه الفارق بينها وبينه ولا تأمن عاقبة الحولة في هذا المجال » وهي 
مجردة من عدة الدولة والسلطان » و کانت على جانبها مشغولة محخصوماما 
ومنازعالہا بين حلها ومذاهبها » تتجرد للحملة عليه إلى أن تتأهب الغلبة عليه 
بقوة السلاح ! 

أما حملات العصر الحديث فأهونبا فيما ری حملات الدولة والسلطان» 
وهي الحملات الي شنها عليه الاستعمار ثم ظهر منها بعد حين آنا لم تقتل فيه 
قوة المقاومة ول تمنعه أن يصمد ها فى مدان البأس والحيلة . فكان صمود 


مس ۲۷۵ مت 


الاسلام لمحنة الاستعمار آیة من آیات القوة الروحية الي تسعد العتصمین بها 
حين تحخذههم قوة السلاح وقوة السياسة وقوة العلم وقوة ا ال . ولو لم يكن ني 
هذه العقيدة الحالدة سر أعمق جدا من أسرار العقائد الشائعة ما اعتصم المسلمون 
منها بمعتصم نافع أمام هذه القوى المتضافرة عليها مجتمعات . 

ولنا إذن أن نقول - على ثقة ‏ إن القضیة الروحية بين الاسلام والاستعمار 
قضية بلغت حلها الأمول أو كادت أن تبلغه » فهي قضية مفروغ منها في هذا 
الرن العشرين . 

ولنا منذ الساعة أن نقول على ثقة إن حملات اللحصوم الذين بهاجمون 
الاسلام صائرة إلى هذا المصير . إلا آننا ننظر إلى قوى معروفة من اب حانبین » 
ونرى أن فرصة الاسلام في هذه ابحولة خليقة أن تبعث في الصدور أملا” کر 
من الأمل في مجرد الثبات والصمود » وبخاصة حين نذكر أن العدة الي يعتد 
بها خصوم الاسلام في حملالہم عليه هي عدة سلبية لا يعتمدون فيها على حجتهم 
وبيناهم کا يعتمدون فيها على ضعف العقائد عامة في عصر الادية الطاغية على 
العقول والضمائر . فهم ضعفاء يحرّدون الحملة على الاسلام لظنهم أن الشبهات 
المادية زلزلته من داخله وفتحت بين أهله ثغرة ينفذ منها المهاجم وإن ضعف 
وضعفت معه حجته وبيناته . فإذا انكشفت هله الرغوة عن زبدنها وعترضت 
قوى الاسلام وقوى خصومه عرضاً يناسب هذا العصر الحديث فالذي يتقدم 
هو الاسلام والذي يرتد أو پذعن للحقيقة هو الحصم المستعد للإنصاف . 

يتلقى الاسلام أشد الحملات في العصر ا حاضر من منکریہ لألہم بحترفون 
التبشير بدين آنحر » أو من منكريه لأنہم ينكرون جميع الأديان . 

وكلا الحصمين لا يستطيع أن ينال من الاسلام إذا وزن بميزان واحد 
وأخذ بمعيار واحد فيما يؤيده من دعواه وفيما ينكره من دعوى الاسلام . 

لا یستطیع البشر الحترف أن ينال من الاسلام بما يدعيه عليه من التحريف 


مت ۲۷۲ — 


والتشويه للأديان الي سبفته » فان عقائد الاسلام في الإله وي النبوة وثي ابر 
والشر وني حقوق الانسان أرفع وأصلح مما جاءت به الأديان الي سبقته إذا 
وزنت كلها بميزان واحد بأحذ هنا بما يأخذ به هناك . وليس في عقائد الاسلام 
ما يعتبره المنصف نكسة إلى الوراء أو يعتبره تطوراً في عقيدة تترقى مع الزمن 
حسبما بعرض لا من الظروف واللابسات . فإن من هذه العقائد ‏ كالعقيدة 
في رب العالمين ‏ ما ينقض عقائد الشرك وعقائد العصبية والاستثثار » ويصدر 
من بيئة مشحونة بمفاخر العصبيات والسلالات » وإنه لمن تعسف القول أن يقال 
]ہا هي البيئة الي بتطور فيها الإيمان بإله القبيلة ليصبح فا واحداً يؤاسي بين 
الشعوب والقبائل » يحاسبها بآبانبا وأنسابها » أو با سلف من خطايا الاباع 
والأسلاف . 


ومن ینکر النبوة على صاحب الدعوة لعلة من العلل الماجنة الي يتمحلوتما 
فهو مرغم على إنكار نبوات كثيرة يتقبلها ولا يشك في مصدرها السماوي 
ومعاذيرها المقبولة عند الله . 

والمؤمنون بالعهد القديم یژمنون با جاء فيه عن داود عليه السلام > 
ویؤمنون برضوان اللہ عنه واختصاصه بالبشارة الإلهية من ذريته » ويقرأون 
ما جاء ني الإصحاح الحامس عشر من سفر صموئیل الثاني عن قصة داود مع 
قائده «أوريا» وزوجته الي بی ببا بعد تعزيضه القتل وهو في خدمته یہجر داره 
وجازف عياته لحاربة أعدائه . 
صموئیل الثاني : 

«... قال داود لأوريا : أقم هنا اليوم أيضاً وغداً أطلقك . فأقام أوريا 
في أورشليم ذلك اليوم وغده ؛ ودعاه داود فأكل أمامه وشرب وأسكره » 
وخرج عند الساء ليضطجع في مضطجعه مع عبيد سيده وال بيته ) يتزل . 
وني الصباح كتب داود مکتوباً إلى يوآب وأرسله بيد أوريا وكتب ني المكتوب 
يقول : اجعلوا أوريا في وجه الحرب الشديدة وارجعوا من ورائه فيضرب 


مت ۲۷۷ بت 


ويموت . وكان في محاصرة يوآب المدينة أنه جعل أوريا في الموضع الذي علم 
أن رجال البأس فيه ... فلما سمعت امرأة أوريا أنه قد مات رجلها ندبت 
بعلها » ولا مضت المناحة أرسل داود وضمها إلى بيته وصارت له امرأة وولدت 
له أبناء . وأما الأمر الذي فعله داود فقبح في عيي الرب .. .٠‏ 

فمن كانت هذه القصة في عقيدته لا تغض من النبوة ولا تدعو إلى إنكارها 
فليس له أن ینکر نبوة رسول الاسلام لا يتعلل به من أحاديث زواجه ولو صح 
منها كل ما يدعيه وهو غير صحيح . ولیس له وهو یزن النبوات بميزان 
واحد - أن يستنكر النبوة على صاحب رسالة ترتقي بالعقيدة الإلهية وبالرسالة 
النبوية ذلك المرتقى الذي لا يخفى على بصير يفتح عينيه ولا يغمصهما بيديه . 


٭ خ# UO‏ 


أما الذين بحملون على الإسلام من غير المتدينين فهم جماعة الماديين الذين 
ینکرون الإسلام لبم ینکرون جمیع الأأديان » ويرفضون وجود الله فيرفضون 
الإیمان بصدور شي ء من الأشياء من عنداللہ . 

وآفة هؤلاء ا مادیین ضيق الأفق العقلي أو ضبق حظيرة النفس في حالي 
التصديق والإنكار . 

فهم ینکرون الرسالة النبوية لأمهم لا يقدرون على تصورها في غير الصورة 
الي يرفضونها » ولعلهم يلذ لهم أن يتصوروها على هذه الصورة لاب تتمشى 
في طبائعهم مع شهوة الإنكار الي تتسلط على عقول المسخاء ؛ ولا سيما المسخاء 
من أدعياء العلم والتفكير . 

ولا يراد من هؤلاء أن ينبذوا العقل ليدركوا حق الاسلام . ولكن یراد 
منهم أن يوسعوا أفق العقل فيعلموا من ثم أن العقل لا يمنعهم أن يدر كوا حق 
الاسلام ؛ بل لا بمنعهم أن يقبلوا عقلا أنه وحي من عند الله . 

فمن حقائق العقل والعلم أن الشكوك لا تبطل فرضاً من الفروض إلا إذا 
كانت قاطعة في بطلانه » ولا يجوز فيها الأحذ بأحد الرأيين المختلفين .. فما 


۲۷۸ — 


هي شکو کهم الي یوردونہا على الاسلام فتمنع أن یکون دين صا ا أو تمنع 
أن يكون ديئاً من عند الله . 

لا مجوز أن ينكروه لما فيه من التعبيرات الرمزية . لأن التعبيرات الرمزية 
متمثلة في كل حاسة من حواس الأحياء » متمثلة في شعوره الوجداني وشعوره 
الذي يعول فيه على البصر أو على ا حیال . 

ولا يحوز لهم أن ينكروه لأن ابلهلاء يفهمونه کا يفهم ابلهلاء كل شيء . 
فكل حقيقة كبرت أو صغرت لا بد أن يفهمها الحهلاء فهماً بالف ما يفهمه 
منها العارفون وذوو البصر والدراية . 

ولا يحوز لحم أن ینکروہ لأن العصور التعاقبة تتدرج في فهمه والنفاذ إلى 
سره . فهکذا ینبغي أن تتدرج العصور في النفاذ إلى سر الدين الذي تدین به أجيال 
بعد أجيال » وهكذا يكون الحطاب ني الأديان لا لا تدین النفوس إذا توجه 
بها الحطاب اليوم ليلغى بعد يوم من الأيام . 

فإذا وجد الدين الصالح فلن يكون في وسع العقل أن يتصوره في غير هذه 
آلصورة من التعبیرات الرمزية ومن اختلاف العلماء والحهلاء في فهمه ومن 
تفاوت الاستعداد بين الأجيال والأمم . وإنه لعقل بديع ذلك العقل الذي ينكر 
الشی ء ثم لا يستطيع أن يتصوره حقا إلا على الصورة الي أنكرها .. ! 

ونحن ل نکتب فضول هذا الكتاب لنبشر بالاسلام هؤلاء ا مادیین المتعطشين 
إلى إنكار كل معنى شريف من معاني الحياة البشرية » ولکننا کتبناہ للمتدين 
النصف الذي يستطيع أن ينظر الى دينه والى هذا الدين نظرة واحدة » وكتبناه 
أولا" وآخراً للمسلم الذي يتلقى حملات خصوم الاسلام من المتدينين وغير 
المتدينين » ليعلم أنه خليق أن يطمكن الى حقائق دينه في هذا العصر سواء نظر 
إليها بعين العقل أو بعين الایعان ء وإنه خليق أن يواجه الغد با يؤمن به من 
عقائد دينه ومعاملاته وحقوقه وآدابه وأخلاقه فلا يعوقه عائق منها أن بجاري 
الزمن في الستقبل الى أبعد مجراه . 

5 - 


وإذا وفى السلم بأمانة الشكر وعرفان الحميل فلا ینسی أنه مدين لهذا الدين 
الحنیف بوجوده الروحي ووجوده المادي في حاضره الذي وصل إليه بعد عهود 
شى من عهود المحنة والبلاء . ولولا قوة بالغة يعتصم ها المسلم من هذه الغروة 
الوثقى لضاع بوجوده الروحي ووجوده ا مادي في غمار يمحوه ولا يبقي له على 
معالم بقاء .. ومن حق هذا الدين عليه أن يسلمه الى الأعقاب قوة يعتصم بها 
العالم في مستقبله بين زعازع المحن الي ابتليت بها الانسانية في هذا الزمن 
العصيب .. لعله من نصيب هذا الميراث في غده القریب أن يكون صادفاً للبوءة ٠‏ 
الاسلام بحکمته جل" وعلا في خلق عباده شعوباً وقبائل متفرقين » زلعل هذا 
الدين القوبم الذي دعا آول دعوة الى رب العالین آن يكوت دين الشعوب والأمم 
متعارفین متسالین مسلمین. ولا تکون امانة الدين يومئذ سياسة حسنة نخدم بها 
نحن السلمین حاضرنا ومصیرنا » بل هو الاعان بارادة الله كا تتجلى لحلقه 
یدیا کل من عرفها عقدار ما عرف منهاء وسيذكرها کل من ينجو بہا۔ من 
امم العام فيل کر الرسالة الاهية الي بت تور الرحمن الرحم وختم مد 
الله رب العالمين . 


عباس محمود العقاد 


مت ۲۸۱ 


۷ کے2 1١‏ 
سے ٭٭ یں ۷ 
+ باب 


الاك ره إسْلاميّة 


دارالکتاب اللبناني ‏ بيروت 


۔ ۲۸۱ - 


رة الک رکا با لالام 


من مزایا القرآن الكثيرة مزية واضحة يقل فيها الحلاف بین المسلمين وغير 
المسلمين لأنها ثبت من تلاوة الابات ثبوتاً تؤيده أرقام الحساب ودلالات الفظ 
اليسير » قبل الرجوع ني تأییدها إلى المناقشات والمذاهب الي قد تختلف يها 


الاراء .. 
وتلك الزية هي التنويه بالعقل ولتعویل عليه في آمر العقيدة وأمر التبعة 
والتکلیف .. 


ففي كتب الأديان الكبرى اشارات صريحة أو مضمونة إلى العقل أو 
التمییز » ولكنها تأتي عرضاً غير مقصودة وقديلمح فيها القارىء بعض الأحايين 
شيئاً من الزراية بالعقل أو التحذير منه » لأنه مزلة العقائد وباب من أبواب الدعوى 
والانکار .. 

ولكن القرآن الكريم لا بذکر العقل الا في مقام التعظيم والتنبيه إلى وجوب 
العمل به والرجوع اليه » ولا تأتي الاشارة اليه عارضة ولا مقتضبة في سياق الآية » 
بل هي تأني في كل موضع من مواضعها مؤكدة جازمة بالفظ والدلالة » وتتكرر 
في کل معرض من معارض الأمر والنهي الي بحث فيها الزین على نحكم عقله 
أو يلام فيها اللکر على إهمال عقله وقبول الحجر عليه » ولا يأني تكرار الاشارة 
إلى العقل ععی واحد من معانيه الي يشرحها النفسانيون من أصحاب العلوم 
الحديثة » بل هي تشمل وظائف الافسان العقلية على اختلاف أعمالها وخصائصهاء 
وتتعمد التفرقة بين هذه الوظائف والحصائص في مواطن اللحطاب ومناسباته » فلا 


مب ۸۳ 


ينحصر خطاب العقل في العقل الوازع ولا في العمل المدرك ولا في العقل الذي يناط 
به التأمل الصادق والحكم الصحیح » بل يعم الخطاب في الابات القرآئية کل 
ما یتسع له الذهن الانساني من خاصة أو وظيفة » وهي _كثيرة لا موجب لتفصيلها 
في هذا المقام الجمل » إذ هي جميعاً ما يمكن أن بحیط نه العقل الوازع والعقل 
المدرك والعقل المفكر الذي يتولى الموازنة وا حکیم على المعاني والأشياء .. 

فالعقل ني مدلول لفظه العام ملكة يناط بها الازع الأخلاتي أو النع عن 
الحظور والنکور > ومن هنا كان اشتقاقه من مادة « عقل » الي يؤخذ منها 
العقال » وتکاد شهرة العقل ببذه التسمية أن تنوارد في اللغات الانسانية الکبری 
الي يتكلم بها مثات اللایین من البشر . فان كلمة « مایند » Mind‏ وبا خرج 
من مادتہا في اللغات ا حرمانیة تفيد معی الاحنراس وللبالاة وینادی بها على 
الغافل الذي يحتاج إلى التتبیه . ونحسب ان اللغات في فروعها الأخرى لا تخلو 
من كلمة في معنى العقل لها دلالة على الوازع أو على التنبيه والاحتراس .. 

ومن خصائص العقل ملكة الادراك الي بناط بہا الفهم والتصور > وهي 
على کوبا لازمة لادراك الوازع الاخلاتی وادراك أسبابه وعواقبه تستقل أحياناً 
بادراك الأمور فيما ليس له علاقة بالأوامر والنواهي أو بالحسنات والسيئات .. 

ومن خصائص العقل أنه يتأمل فيما يدركه ویقلبہ على وجوهه ويستخرج منه 
بواطنه وأسراره ويبي عليها نتائجہ وأحكامه » وهذه.انحصائص في جملتها تجمعها 
ملكة « الحكم » وتتصل بها ملكة الحكمة » وتتصل كذلك بالعقل الوازع إذا 
انتهت حكمة الحكيم به إلى العلم ب بحسن وبا يقبح وما ينبغي له أن يطلبه وبا 
ينبغي له أن يأباه 7 

ومن أعلى خصائص العقل الانسانی « الرشد » وهو مقابل لتمام التكوين في 
العاقل الرشيد » ووظيفة الرشد فوق وظيفة العقل الوازع والعقل المدرك والعقل الحكم ۰ 
لپا استيفاء الحميع هذه الوظائف وعليها مزيد من النضج والتمام والتمييز يميزة 
الرشاد حيث لا نقص ولا اختلال » وقد يؤّى الحكيم من نقص في الادراك وقد 
يو العقل الوازع من نقص في الحكمة » ولكن العقل الرشيد ينجو به الرشاد من 
هذا وذاك .. 


بت ۲۷۸6 سب 


وفريضة التفكير في القرآن الكريم تشمل العقل الانساني بكل ما احتواه 
من هذه الوظائف بجمیع خصائصها ومدلولابا . فهو يخاطب العقل الوازع والعقل 
المدرك والعقل الحكم والعقل الرشيد ‏ ولا يكر العقل عرضاً مقتضباً بل يلكره 
مقصوداً مفصلا" على نحو لا نظير له ي كتاب من كتب الأديان .. 


# ® ¥ 
فمن خطابه إلى العقل عامة - ومنه ما ينطوي على العقل الوازع - قوله تعالى 
في سورة البقرة : 
« إن في 'خَلّْق السماوات وَالأَرْض راخیلأف الیل والنهار وَالقْلْك 
گے م و ۳ 59 رو 9 558 عشب إا 0 ا 1 
روز ا ا ع اح و ار بن سی 
ناسا په الارْض بعك مونها و فيها من کل وابة والسحَاب عمش 
ین السماء وَالأَرْضٍ لیات لَرم يَعْقَلُونَ ٠‏ . 
ومنه في سورة المؤمنون : 
روم 8 ۳۹ 7 ر رھ و ال تہ ےر ےم مو 
« وهو الذي يحي ویمیت وله اختلاف الليل والنهار أا تشن ». 
ومنه في سورة الروم : 
« ومن آیانه أن تَقُومٌ السا لض بامره ثم دا دَعَاكُمْ دعو 
رل 
من الأأرْضٍ إذًا ات د بش وله ام ز و والأرْضٍ كل له 
انون . ور الذي يبدا انم بيده وَهُرَ آفون عله وله المكل 


سس 


یم 3 س2 َالَدْضٍ 2 یز ہت 2 شرب 2 ید 


رھ ۶“ 


ب نع تس اش بات بات لقوع, 
لوت 


ب ۲۸۵ - 


وم4 یی سورة العنکبوت ۱ 


« ولك الأمتال ٤‏ تضربها للناس وما يعملا إلا الْعَالمُونَ » . 


ومنه ما يخاطب العقل وينطوي على العقل الوازع كقوله تعالى في سورة 
الاك : 


د الوا َو كنا نَسْمَمْ أو تنل ما كنا في آصخاب السعير ». 


« ولا تَقْربُوا القواحش ما ظھر منها وما طن ول تقتلوا النفس 


الي رم اه إلا بلح کم وَصَاكُم به للکم تَعْقلُونَ » . 
جس م وس مار ا 


عم مرو الہ 


« لك يبین | الله لَكُمْ آياته ته لعلّكم تعقلو 
ومنه کی سورة بوسف : 
سے 2 م دوا > اس ٠‏ کل کو و ٭ )۹ ۶ و۰ 

وما سنا من لك إلا رجالاً نوجي اليم بن هل القرى فلم 
يَسِيرُوا في الأرض فینظروا کیت كان عاقبة الذين من قبلهم ولدار 
ار تین ال تار 

ومنه في سورة الحشر » دياناً لأسباب الشقاق والتدابر بین وس 

دتضبهم جمیماً وقلونهم شتی ذلك باتهم تو رم لا يْقلُونَ » . 

وهذا عدا الابات الكثيرة الي تبندیء بالزجر وننتهي إلى التذکیر بالعقل » 
لأنه خير مرجع للهداية في ضمیر الانسان » كقوله تعالى في سورة البقرة : 

« أَتَامرونٌ الئاس پالیر وتو آنفسکم وانتم تَنْنُونَ الکتاب 
آزبه تعقلون ا 


A 


وكقوله في سورة آل عمران : 
سم “of‏ ر وص سر ٹب 9۶ مض .ہہ ٠‏ و 
ديا أَهْلّ الکتاب لم تحَاجون فِي إبْرَاهم وما رت الثوراة والإنجيل 
وكقوله تعالى في سورة المائدة : 


« ود نایم إلى الصلاة انَحَدُوهَا هزوا ولعب ذلك بانهم قَوْم ٩‏ 


مش رر گر اهر یی ے بم رص ب اس كر رم صلم ل ما رال 
و وَمَا الحباة الدنيًا إلا ليب ولهو وللدار الاخرة حير للذین يتقون 
م د ل 
آقلا تُقلون » . 
وني سورة هود : 
و هر 


يا قوم لآ آسالکم یه آجرا ون أجْرِي الا على الذي قربي آنلا 
ن 


وي سورة الأنبياء : 
مره و مرا ني ۳۹ ۰ 7و م 
١ 1‏ أف لَکم وَلمَا تَعْبَدُونَ من دون الله فلا تون » . 


# # ¥ 


وني غير هذه السور الكريمة تنبيه إلى العقل في مثل هذا السياق يدل عليه ما 
تقدم نی هذه الآيات .. 


¢ مذ ليا 


ان هذا الحطاب المتكرر إلى العقل الوازع يضارعه في القرآن الكريم خطاب 
متكرر مثله إلى العقل المدرك أو العقل الذي يقوم به الفهم والوعي وهما أعم 
— ۲۸۷ سب 


وأعمق من عرد الادراك . یکل خطاب إلى ذوي الألباب في القرآن الكريم فهو 
خطاب إلى اللب - هذا العقل المدرك الفاهم لأنه معدن الادراك والفهم في ذهن 
الانسان كا يدل عليه اسمه باللغة العربية . 


## ¥ 


ل کے 


د لسوت في الم يمو نُونَ آمنَا په کل من عند ربا وما يذ کر 
إلا لا أوذوا الاب » . 


( سورة آل عمران ) 


دقل لآ يسوي الْحَبِيثُ والطیب ول ر أَعْجَبَكَ کثرة الْحَبيث فائقو 
الله با أولي الاب لک فود » . 
ر سورة المائدة ) 


0 و عم ےت ٠|‏ أ سس ھ2 1 
« الذين يَسْتَمعُونٌ الْقَوْلَ فَبتَبِعُونَ آخسته أولّئك الّذِينَ هدام الله 
وأرعك هُْ ارو الاب € 
ر سودة الزمر ) 
جع ¥ #0 
« لق كان فی قصصهم عبْرَةٌ لاأولي الألباب » . 
( سورة بوسف ) 
سج KH‏ 
١‏ يؤتي الحكمة من يشاك ومن يُؤْتَ الحكمة فقذ أوتي خیراً کثیرا 
وما دک ل ونوا لباب » ۱ 
( سورة البقرة ) 


ب ۲/۸۸ مت 


۳۳ ۳۲ لآ ۰9 1 1 
« وتزودوا فان حير الزاد التقوی واتفون پا او الآلياب ) . 
ر سورة البقرة ) 
ث٭_× هب بے 
كم في القصّاص بايا ال اباب گم« 
( سورة البقرة ) 
ومن هذه الآيات نتبين أن اللب الذي بخاطبه القرآن الكريم وظيفته عقلية 
تحيط بالعقل الوازع والعقل المدرك والعقل الذي يتلقى ا حکمة ويتعظ بالذكر 
والذكرى » وخطابہ حطاب لأناس من العقلاء لهم نصيب من الفهم والوعي أوفر 
من نصيب العقل الذي يكف صاحبه عن السو ولا برتقي إلى منزلة الرسوخ في 
العلم والتمييز بين الطيب والحبيث والتمييز بين الحسن والأحسن في القول .. 
آما العقل الذي يفكر ويستخلص من تفكيره زبدة الرأي «الرواية فالقرآن 
الكريم يعبر عنه بكلمات متعددة تشترك في المعبى أحياناً وينفرد بعضها ععناه 
على حسب السياق في أحيان أخرى . فهو الفكر والنظر والبصر والتدبر والاعتبار 
والذكر والعلم وسائر هذه الملكات الذهنية الي تتفق أحياناً في المدلول ‏ کا 
قدمنا - ولکنها لا تستفاد من كلمة واحدة تغني عن ساثر الكلمات الأخرى .. 
د ويسالوتك ما يُنفقونَ قل العفو کل يبين الله لم الآيّات 
کم کرو » . 
ر سورة البقرة ) 


۶ و بےھے سرناوزے 


0 طرش ال سس 2 ی ,ما ردو ريام و ا 
اسب 9 5 
خلّق السموات والأرْض » . 
( سورة آل عمران ). 


۔- ۲۸4 المبقر يات الاسلامية - ۵ -۱۹ 


۵ ور وه وس ثم ل يك ریک 
« قل هل يسوي الأَعْمَى والبصير اقلا تتفَکروتَ » . 
( سورة الانعام ) 
جج # 


د ينت لَكُمْ به الْرْعَ والريتود رالخیل والاغناب من کل 
ارات إن في لك لاه لقَوْم يَتَفَكْرُونَ » . 
: / ( سورة النحل ) 
رق ضف 


« او لم یتنگروا في آنفسهم ما خلق ال السموات والأرض ون 
نها إلا بالحق » . 
ر سودة الروم ) 
5 5 م 


سے آ و و و م 


« أنظر كيف نضرف الآيات لَعلْهْمْ يَفْفَهُونَ » . 
( سورة الانعام ) 


« أو لم ينظروا في موت السنوّات والأَرْض وما حل الله من 
و ۱ 
ر سورة الاعراف ) 
YK: 00‏ 


مود ار مو كان 14 مس ر 2 2 2 
« قل انظروا مَاذًا في السموات والازض وما تغني الایّات والندر عَن 


وهر مر 


وم ٩‏ یومنون 50 
( سورة يونس ) 


4 


7ه 5 2 وم يس 


« الم رنظروا إلى السماء فوقهم كيف بنیناها ا وما لها من 


فروج ۰ . 
ر سودة ق ) 
ے٭٭ GOM‏ 
« ألا يَنْظرُونَ إلى الابل کیت حلفت » . 
ر سورة الفاشية ) 


دمن له غَيْرٌ | اله نيكم بل كنود فيه ألا تبَصرونٌ ۰. 
ر سورة القصص ) 


نا ٭ نا 


داز لَمْ یرڑا أن توق التاہ إلى الأرض الجر رخ به ود 
AA‏ 


ار منہ قرش 


فلا بِبْصرُون » . 


ر سورة السجدة ) 
© © 5 
« اله بويد بنضره من يشاك إن في َلك لَعبْرة لاثولي الأبصَارٍ ». 
( سورة آل عمران ) 
¢ ما ج 


Ld‏ 1 ام 
م يات آباعغم الأولين 5 
ر سودة المؤملون ) 


و الم پدبر القول آم جاعهم ما , 


« کتاب ناه لك مره لینبروا آيان » . 
ر سورة ص ) 


أل يَتَدبُرونٌَ القرآنّ ام على قلوب أَقْمَانها » . 


( سورة محمد ) 
¥ مذ نما 
١‏ نَم اله من حَيْتْ لم يَحْتَسِبُوا کلت في وروم الب کے وہ 
بیوتهم بایدیهم و 00 امین قاروا یا أولي الأَبْصارٍ » . 
ر سورة الحشر ) 


وو ا يانه للنا ناس لَعلَهْمْ یت کرون » . 
( سورة البقرة ) 


٭ # © 
د وهذًا صراط رَبك ت مستّقیماً قد فصلا الایات د لقرم یڈگرون؛ . 
ر سودة الانعام ) 

سے »9 


و نتم ما انی رین زی ال تن کو فتی زا 
ید کر أُولُوا الألباب » . ۱ 


( سورة الرعد ) 
¢ # ےس 
دون کر نکم في الارض مُخْتلناً آلرانه إن في ذلك لآيَة لموم 
ا » . 
( سورة النحل ) 
زر ف 
۳ بل کر زر 2 الڈکری ۲ 
ر سورة عبس ) 


— ۲٩۲ - 


به و 8 ۾ اروم فرق م 
« فَاسألُوا أَهْلَ الد كر إن کشم 9 تَعلَمُونٌ ‏ . 
ر سورة النحل ) 


رر و 9 


۰ 
س 


« وَلقڈ انیا مُوْمَى الکتاب من بعد ما هلتا رون الأول بَصائر 
ے‫ م مر و 9 o‏ و رام ۶ 
لاس , وهدى ورحمة لعلهم يتذ كرون ۰ 
( سورة القصص ) 


9» 4 ¢ 


اوليك" َ‫ 9 وگ س ۳ 


( سودة البقرة ) 
9 


7 


١‏ َالوا:آئی کون له الملك عَلَيّنا ونحن احق ن املك منه له ولم 
وت سعة من المال. قال إن اللہ اصطَفَاءُ ءل ملك را بش في لم ۳ 
( سورة البقرة ) 


#0 © 


د وهو الذي جعل تکُم الْجوم لوا بهًا ني لمات ابر ویر 
َد فَصلنا الآيات د قوم يَعْلْمُونَ » . 
( سورة الانعام ) 


© 4 © 


د قل هَل يسوي الَذِينَ يَعْلَمُونَ وَالّذِينَ لا یو . 
( سورة الزهر ) 


۔. 5 


١‏ برقع الله الَذينَ آمئوا منم وَالَينَ أوتوا الم کرجات وَللَهُ ہما 


ر سورة المجادلة ) 


ےس © نيا 
« ہُو الذي جَعَل امس ضیاء واللمر نوزا وعدره متازل للم 
عَدَهَ السَيِينَ والحساب ما عَلَقَ الله ذلك إلا بالخق يقصل الآيّات لقَرْم 


سوير 2 


يعلمون ) . 


( سورة يونس ) 
ہے 
« قال له مُوسَى مَل اك على أن تن مما مت رشدا .٠‏ 
( سورة الكهف ) 
و ا 


م 


1 خلق الإنْسَانَ مل بیان ۹ 
( سورة الرحمن ) 


( سورة العلق ) 


1 
یکہ إلا اه والراسخون في الیلم يقولونَ آمَنَا به کل من 


عند و كر إل أُونُوا لباب » . 


۰ 


ر سورة آل عمران ) 


تب یٹ 


وہذہ الآيات وبا جرى عجراها تقررت ولا جرم فريضة التفكير في الاسلام » 
وتبين منها ان العقل الذي يخاطبه الاسلام هو العقل الذي يعصم الضمير ويدرك 
الحقائق ویمیز بين الأمور ويوازن بين الأضداد ويتبصر ويتدبر ويحسن الادكار 
والرواية » وانه هو العقل الذي يقابله الحمود والعنت والضلال ولیس بالعقل الذي 
قصاراه من الادراك أنه يقابل الحنون . فان ابلنون يسقط التکلیف في جميع 
الأديان والشرائع » وني كل عرف وسنة » ولكن ابلمود والعنت والضلال غير 
مسقطة للتكليف في الاسلام » وليس لأحد أن يعتذر بها کا يعتذر للمجنون 
بجنونہ » فاا لا تدفع الملامة ولا تمنع المؤاخذة بالتقصير .. 

ويندب الاسلام من يدين به إلى مرتبة في التفكير أعلى من هله المرتبة الي 
تدفع عنه الملامة أو تمنع عنه المؤاخذة» فيستحب له أن يبلغه محكمته ورشده » 
ويبدو فضل الحكمة والرشد على مجرد التعقل ولفهم من آيات متعددة في الكتاب 


الكريم يدل عليها قوله تعالى : 
« ومن يۇت الحكنة ققد آوتی خيرا كديرا 


ویدل عليها ان الأنبياء يطلبون الرشد ويبتغون علماً به من: عباد الله الصا حين» 
کا جاء ني قصة مومی واستاذه عليهما السلام .. 

والذي ينبغي ان نثوب إليه مرة بعد مرة أن التنويه بالعقل على اختلاف 
خصائصه لم يأت في القرآن عرضاً ولا تردد فيه كثيراً من قبيل التكرار العاد . بل 
كان هذا التنويه بالعقل نتيجة منتظرة يستلزمها لباب الدین وجوهره ویرقبها من 
هذا الدين کل من عرف كنهه وعرف كنه الانسان في تقديره .. 

فالدين الاسلامي دين لا يعرف الكهانة ولا يتوسط فيه السدنة والأحبار 
بين المخلوق والحالق » ولا يفرض على الانسان قرباناً يسعى به إلى المحراب 
بشفاعة من ولي متسلط أو صاحب قداسة مطاعة » فلا ترجمان فيه بين الله 
وعباده لك التحريم والتحلیل ويقضي با حرمان أو بالنجاة » فليس في هذا 
الدین اذن من أمر يتجهإلى الانسان من طريق الكهان » ون يتجه الحطاب اذن 
إلا إلى عقل الانسان حرا طليقاً من سلطان المياكل والمحاريب أو سلطان کهانبا 


- #8468 


المحكمين فيها بأمر الاله المعبود فيما يددين به أصحاب العبادات الأخرى 8 


AD‏ وھ 


« قَاینما تُولوا قَكم وَجْهُ الله » . 

لا هيكل في الاسلام » ولا كهانة حيث لا هيكل .. فكل أرض مسجد » 
وكل من في المسجد واقف بين يدي الله .. 

ودين بلا هيكل ولا کهانة لن يتجه فيه اللحطاب - بداهة ‏ إلى غير 
الانسان العاقل حراً طلیقاً من كل سلطان يحول بينه وبين الفهم القويم والتفكير 
السليم .. 
كذلك يكون الحطاب ني الدين الذي يلزم کل انسان طائره في عنقه و حاسبه 
بعمله فلا پخذ أحد بعمل غيره : 

رص ے رے رم ہے #8 6س ي ساےے ميس ام 

« ولا تزر وازرة زر أَخْرَى » و « كل امْرىو بَا کسب رهِين » ... 

و وان یس للانسان إلا ما سَعَى وان سَْيَهُ سوف ری » . 

فاذا کان ني الأديان دين يجتبي القبيلة بنسبها أو يجتي الرء قبل مولده لأنه 
مولود فيها » أو كان في الأديان دين يحاسبه على خطيئة ليست من عمله » 
فلیس ي الاسلام انسان يدجو بالیلاد أو بلك بالميلاد 34 ولكنه الدين الذي 
يوكل فيه النجاة وافلاك بسعي الانسان وعمله » ویتویی فيه الانسان هدایته بفهمه 
وعقله » ولا يبطل فيه عمل العقل ان اللہ بكل شيء حيط » فان خلق الانسان 

وعلى هذا النحو يتناسق جوهر الاسلام ووصایاہ . وتأتي فيه الوصايا المتكررة 
بالتعقل ولتمییز منتظرة مقدرة لا موضع فيها المصادفة ولا هي مما يطرد القول 
فيه متفرقاً غير متصل على نسق مرسوم . فإنها لوصايا « منطقية » في دين يفرض 
المنطق السليم على كل مستمع الخطاب قابل للتعليم . وهكذا يكون الدين الذي 
تصل العبادة فيه بین الانسان وربه بغير واسطة ولا محاباة » وبحاسب فيه الانسان 
بعمله کا یہدیہ اليه عقله » ويطلب فيه من العقل أن يبلغ وسعه من الحكمة 
والرشاد .. 


۲۹٦ 


الموايم والأغمنار 


حين يكون العمل بالعقل أمراً من آوامر الحالق بمتئع على المخلوق أن يعطل 
عقله مرضاة لمخلوق مثله أو خوفاً منه » ولو كان هذا المخلوق جمهرة من ال حلق 
حيط باباعماعات وتتعاقب مع الأجيال .. 

والموانع الي تعطل العقل من هذا القبيل كثيرة يستقصيها القرآن الكريم کا 
استقصى خطاب العقل بجمیع وظائفه وملکانه » ولكنها قد تتجمع في ثلاثة موانع 
كبرى بثابة الأصول الي تتشعب منها الوانع المختلفة » فمن سلم منها أوشك 
أن يسلم من کل مانع بحجر على عقله وبأ السبيل على تفکیرہ فلا بہتدي إلى 
رأي سواه .. 


أكبر الموانع في سبيل العقل عبادة السلف الي تسمى بالعرف » والاقتداء 
الأعمى باصحاب السلطة الدينية » وَالحوف المهين لأصحاب السلطة الدنيوية .. 


والاسلام لا يقبل من:المسلم أن يلغي عقله ليجري على سنة آبائه وأجداده 
ولا یقبل منه أن يلغي عقله خنوعاً لمن يسخره باسم ادن ي غير ما يرضي العقل 
والدين ولا يقبل منه ان يلغي عقله رهبة من بطش الأقویاء وطغيان الأشداء » 
ولا يكلفه في أمر من هذه الأمور شططاً لا يقدر عليه إذ القرآن الكريم يكرر 
في غير موضع ان الله لا يكلف نفساً ما لا طاقة لها به » ولا يطلب من خلقه غير 
ما يستطيعون .. 


-ص+۷۔-۔ 


دڑدےث زره 2 وم 
ولا د تکلف نفس إلا وَسْعَهَا + : 
( سورة البقرة ) 
u‏ ¥ 


ع ررمي في 


ولا نگلف نفس إل وسعها ) . 
ر سورة الانعام والاعراف والمؤملون ) 


يا ‌ آي 
ولا کلف اللہ تسا إلا وَسْمَهَا لها ما كسبك وَعَلَيْهًا ما ا كتسبت 
را اص وم E2‏ و عملم را ہے مو ھ سوم 6 ۳ 
رہتا ل رانا رن تَسينًا أو أخطانًا ربتا ولا تحمل عَلَيْنَا (ضراً كما 


سے سے وم ال ۳ رر ع ص اج بو 


حملتَه عَلى الین من لا ربا ولا تحَملتا ما ٩‏ طَاقَةَ نا به » . 
ر سودة البقرة ) 

وبا من أحد یہتدي بعقله لا يسعه أن یری الصواب وأن يكف عن الحطأ . 
فإذا قسر على نہذ الصواب واقتراف ا طاً ففي وسعه أن ينجو بنفسه من القسر 
حيث كان » وي سعه إذا حيل بينه وبين النجاة أن يلقي الضرر الذي يجنيه 
عليه من يبدر كرامته ويقتل ضميره . فذلك لا ریب أهون الضررين في هذه 
الخال » ولا معنى للدين ولا للخلق إذا جاز للناس أن بخشوا ضرراً يصيب أجسامهم 
ولا بخشوا ضرراً يصيبهم في أرواحهم وضمائرهم » وينزل باتہم الباقية إلى ما 
دون الحياة الي ليس ها بقاء ء وليس فيها شرف ولا مروءة .. 

وهذه الوانع كلها - موانع العرف والقدرة العمیاء وا خرف الذليل - را 
تقوم وتبقى قائمة ما هان على الانسان أن يعيش بغير عقل برجم إليه في أكرم 
مطالبه « الانسانية » وهو صلاح ضميره . لكنها تزول على الأثر يوم برجع إلى 
عقله أمام كل عقبة من عقبانها » وقد يشق عليه أن يذلل تلك العقبات أويناجزها » 
ولكنه حق العقل عليه ولا بد من حق بون من أجله المشقة » لابا أهون من سلب 


-8ة1 


الانسان فضيلته العليا وارتكانه إلى حياة لا تعقل أو سنياة تعقل ولكنها تؤثر الحطة 
على علمها بما هو أرفع منها .. 

ان حق العقل في الاسلام يقاس بكل قوة من قوی تلك الوانع الي ترصد 
له وتصده عن طريقه ء وأوفا بأقواها في صدر الإسلام قرة المرف أو عبادة 
السلف ء لأن العرف في الحاهلية بلغ مبلغ العبادة في الهابة والرعاية ونسخیر 
النفوس لحكمه بما يفرضه عليها من العادات » وبا هي في الواقع إلا ضرب من 
العبادات يملك الانسان في جميع أوقاته وعلاقاته » حيث تتراخى عنه أحياناً 
سطوة العبادات الدينية . ولعل العبادات الدينية لم يكن ها من سطوة في عصور 
الجاهلية وما شاببها إلا لاُنہا تستمد تلك السطوة من العادات . 

كانت الدعوة الإسلامية تثير أهل اباهلية وتحنقهم أشد الحنق على الرسول 
القائم ببا صلوات الله عليه . وأشد ما كان يحنقهم من دعواته أنه يسفه بها أحلام 
الاباء والأجداد . فقلما کانوا یقولون في مقام الغضب منه والتحریض عليه : انه 
يسفه أحلامنا ویستخف بعقولنا » ونما كان غضبهم كله منه وحریضهم كله 
عليه إذ يقولون عنه إنه يسفه أحلام آبائنا ويستخف بعقول أسلافنا » ويقول عن 
أصول النسب الي يفخرون بها إنها كانت على ضلالة وكانت لا تعقل ما تصنع 
من أمور الدين .. 

والاسلام حين يأبى على الانسان أن يعنو بعقله كله غذه السطوة الدائحة 
نا يعطي العقل حقه في مقاومتها ولا يكتفي بأن يفرض عليه واجب المقاومة » 
وإنما بعده بالحجة الي تعينه عليها حيث لا حجة له بين یدیہا . فهو يكلفه ويعينه 
وهو يثيره ويضع ني يده السلاح الذي يشحذه في ثورته » فهو نصير معين يلقي 
العبء ويعطي المدد الذي يعينه عليه . 

وحين يقول الاسلام للانسان : يحب عليك ان تفتح عينك ولا تنقاد لا 
يوبقك مغمض العينين › فكأنه يقول له : بحق لك أن تنظر في شأنك » بلي 
أكبر شأن من شؤون حياتك » ولا يحق لآبالك أن يجعلوك ضحية مستسلمة 
للجهالة الي درجوا عليها .. 


۳۹۹ 


وإن الإسلام ليأبى على المرء أن بحل أعذاره على آبائه وأجداده » کا يأبى 
له أن تحال عليه الذنوب والحطايا من أولٹك الآباء والأجداد » وإنه لينعى على 
الذین یستمعون الحطاب أن يعفوا أنفسهم من مؤونة العقل لانبم ورٹوا من آبامبم 
وأجدادهم عقيدة لاعقل فيها .. 

« ودا قیل لهم اثیعوا ما ما أَنرَلَ الله قَالُوا بل نی ما ألفینا عليه 
آبَاعنا أوَ لو كان ٤‏ وه ون ا شيا ولا يهتدون » . 
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( سورة البقرة ) 
ہ ودا قيل لَهُمْ تعالَوا إلى ما رل الله وال الرسُول قَالُوا با ما 


4 و‎ e ۵ 


وجدنا عليه آبَاعنا ولو کان بارهم ۹ يعلمون شیا ولا پهتلون ۹ 
( سورة المائدة ) 


م سی و ر ار 


« وَإذًا تَعلُوا قاحقة الوا وَجَدْنَا عَلَيْها آباءنا والله أَمَرنا بها قل 
إن لله لا أئر بالقختاء وود على اللہ ما ما لا تون » . 


( سورة الاعراف ) 
۰ ۰ ۰ 
رى و رع ۳ 1 2 ہ 8 2 
ای وم 30 قال لابیه وقوْمه ما ما تعیدون 
تد کے رر هل یه - 
صناماً فنظل لہا عاکفین . قال نم مر تدعون . 
بر 9 سو ميل رھ اہ ےھ ہے8 ریہ بے جا رص ص رصقل م 
لح و یضرود . تالا بل وج جع خا ار 
( سورة الشعراء ) 
# ۰ ۵ 
o2‏ یم سدس ,> سے رم رر وم ال 
« إنهم الو آبَاعهُم ضالین . هم على آثَارِهم بُهَرَمُودَ٠.‏ 
( سورة الصافات ) 
ٗٔ۴ ۰ ۰ 


س — 


ويا ھا لین آمنوا ٩‏ تتخنوا آباء کم وإخوائكم أؤلياء إن 
اسْتَحَبُوا کر على الايمان » . 


( سورة التوبة ) 
۰ ل ما 
و وَكَذَلكَ ما أَرْسَلْنا من قَبْلكَ في قَریَة من تذير إلا قال مترفوما 


و 9و وليك وى 


نا وَجَدْنَا آباعتا على أمة وتا على نارهم مُقَتَدُونَ . قال الو جنتکم 
بافتی ممًا وَجَتم عله آباهکم قَالوا تا بما اْسلتم به كافرون ۰ . 
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( سورة الزخرف ) 


* ۰ ۵ 


ولقد كان هذا حق العقل الذي استمده من الاسلام في مواجهة المرف أو 
عبادة السلف » وکانت العرف في صدر الاسلام قوة أكبر من قرة العبادة وقوة 
الحكومة ويستوي أن نقول إن العقل أحق بالاستقلال أمام هاتین القوتین » وأن 
نقول ان الاستقلال أمامهما أوجب عليه من الاستفلال أمام العرف أو عبادة 
السلف » ولعلنا لا نعدو الصواب إذا عممنا القول على جميع العصور للم نقصره 
على العصر ال اہلی الذي كانت فيه عبادة السلف أظلم للناس من سلطان رجال 
الدین وسلطان ا حاکم بأمره » فان حرية العقيدة قد يرجع الأمر فيها إلى من 
يتولون أمرها من القائمين عليها في المعابد والمحاريب أو من القائمين علیها في ولاية 
الشعائر والحدود . فهنا مال الحق الذي يتمسك به العقل حيث تدعو الحاجة إلى 
ذلك الق » أو حيث يستوجبه الحطر في أمر الاعتقاد خاصة دون ما عداو من 
أمور يعمها العرف الشائع أو تعمها عبادة الأسلاف .. 

وأ كان الرأي في تفاوت القوى الي بخنم ها العقل وتذهله عن حقه في 
الحرية أوعن واجبه في التمييز ولنهوض بالتبعة » فالأمر الذي لا مرية فيه أن 
التحذير من فساد الكهان والأحبار خليق أن يناسب ال حطر الذي يخشى من 
فسادهم أينما كان وكثيراً ما يكون .. 


= 


وقد بدا الاسلام بالتحذير الشامل من هذا الفساد فأسقط الكهانة وأبطل 
سلطان رجال الدين على الضمائر ونفى عنهم القدرة على التحريم والتحلیل والادانة 
والغفران .. 

ثم نبه إل سيثا هم وعاقبة الذين استسلموا حدیعتهم وکثیر منهم خادعون .. 

8 ۰ٗ * 

( اتََذُوا رهم وزخباتهم رباب من دون الله وَالمَسِيح ابن مریم 

وما أمرُوا للا لیبدرا لها واحدا لآ إِلَه إلا هو سبْحَانَهِ عَما يش ركو ) . 
مر f‏ ع ے رش ۶ رم مس رو ۱۳۳ 2 مه هد مس 

( يَا أيها الّذينَ منوا إن كثيراً من الاخبار والرهبان لیا کلون 
ول الئاس بالباطل, وَیَسّدُونٌ عن سبیل الله وَلَدِينَ كرون الب 
َالفضَة وَل فوته في سيل ابرم باب ألم ) . 

( سورة التوبة ) 

وحرص القرآن على أن يعم القول من م سلطان ديي كالأحبار ومن لیس 
هم هذا السلطان ولكنهم يستمدون من السمعة الدينية نصيباً من السلطان لا يقل 
عن نصيب الاحبار .. 

وهذا على تنبيه القرآن الكريم إلى ما كان من فضل الصا حين من الرهبان 
والقسيسين على آمهم حيث جاء فيه من سورة المائدة : 

ر ے کا کا مق و راا لا سس ےرك »6 e‏ وھ مه رم اس 

« وَلَدَجِدَنْ آفربهم مد للذین آمنوا الّذِينَ قالوا إنا نصازی ذلك 

بان منهم قسیسین رهبا راهم : یستکبرون ٤‏ 
e‏ لي ۰ 

وماء حسب ان التفرقة بین الفريقين تعسر على عارف ولا جاهل » فما 

من لبسن هناك بين أناس لا يستكبرون ولا يبيمون بالمال » يأكاون أينما 


صت ۲ ۵ ۳ مت 


وجدوا الحلال والحرام منه » وبين أناس يتصدون للجاه والحيلاء يأكلون 
اموال الناس بالباطل ویصدون عن سواء السبيل . 

ويكاد الذين کتبوا في تاريخ العقائد يتفقون على نوين حطر الحكم المستبد 
على الضمير الانساني بالقياس إلى خطر العرف أو خطر الحدیعة من رژساء 
الأديان . لأن الحكم المستبد يتسلط على الضمير من خارجه ولا يستهويه من 
باطنه كنا يستهويه حب الساف أو الاسرسال معالقدوة الحادعة من قبل رؤساء 
الدين . فهو مشكلة مكان لا مشكلة عقل أو ضمير » إما أن ينفضه الانسان عنه 
في مكانه أو يلوذ منه عکان أمين . وكثيراً ما يكون حکم المستبد حافزاً الضمير إلى 
القاومة محرضاً للعقل على الرفض والانکار . وأكبر ما مخشی منه أن يؤدي إلى 
تشبث العناد » لأن هذا التشبث خطر على التفكير كخطر الاستهواء والتسليم » 
ولا یزال الاستبداد على كل حال قهراً للعقل بغير إرادته يترك له الإرادة طليقة 
للمقاومة » أو الحيلة ؛ أو الحضوع » فهو غير الانقياد لضلال إيثاراً له وغبة 

فمن هنا كان حق العقل في مقاومته - بحکم الاسلام ‏ كحقه في مقاومة 
سلطان العرف وسلطان الأحبار » ويزيد عليه أنه يلوم السلم على انحضوع في 
مكانه إذا 8ات۶ ۶ ۳ 

د قالوا فم + کنتم ؛ قالوا كنا مستضعئفین في الأَرْضٍ . قالوا ألم 
تكن أ رض م الله واسعة فتهاجروا فيها » . 

( سورة النساء ) 

وحن مع العقل في الاسلام حين نذکر أن الاسلام يأمره باستقلال النظر في 
مواجهة السلف ومواجهة الأحبار ومواجهة الاستبداد » ثم يكون هو الدين الذي 
امتاز بين الأديان بوصاياه الكثيرة في توقير الآباء والرجوع إلى أهل الذکر وفحیض 
الطاعة لولاة الأمور .. 

فاذا أمر العقلاء فهكذا پؤمرون » مغر ذلك من الأوامر إنما يكون للالات 

کر کر کت 


اي تعمل على زیر واحدة في أيدي من يحركونها ويديرونها أو يكون للخلائق 
البكماء الي تقاد أو تساق ولا رأي ما في مقادة أو مساق . 


إنما يكون أمر العقلاء أن يؤمروا بالتمییز بين تلف الأحوال فلا يقال لهم 
إنكم ترفضون كل الرفض أو تقبلون كل القبول » ولا فرق عندهم بین مرفوض 
ومرفوض ولا بین مقبول ومقبول .. 


عليكم أن تبروا بالآباء » ولكن البر معهم غير الضلال معهم على غير 
بصيرة » والعقلاء هم الین يعرفون موضع هذا وموضع ذلك .. 


وعليكم أن تسألوا أهل الذكر ان كنم لا تعلمون » ولكن أهل الذكر الذين 
لا ينتفعون بذكرهم لا ترجی منهم التذكرة لغيرهم > ومن لم يكن من أهل الذکر 
فليس بعسير عليه أن يكون من المميزين بين الصادقين منهم والمنافقين » وبين 
سيرة الرشد والاستقامة وسيرة الغواية والاعوجاج . 


عليكم أن تطیعوا ولاة الأمر منكم » ولكن لا طاعة لمخلوق في معصية. 
اللخالق » ولا خير في فتنة يضرمها العصيان على غير بصيرة » ومن لم تكن له 
قدرة على الطاعة ولم يكن في عصيانه أمان من الفتنة الطامة فله في المجرة متسع 
يأوي إليه ما استطاع .. 


وقوام الأمر كله » بل قوام جميع الأمور في جميع التكاليف ان النفس 
تحاسب على ما تستطيع ولا تؤمر بغير ما تطيق » ومن وزاء ذلك تبعة الأمة كلها 
حين تؤخذ الأمة بوزر الأمة ولا ينفرد منها کل فرد بمصيره مع مصائر الأمم 
بحذافيرها ء فلا مناص من هذه الوحدة في حساب الأمم . ولا خير للأفراد - مع 
تطاول الزمن - في عيشة يقف فيها خير الفرد وشره عند بابه ولا بحسب فيها حساب 
شركائه في بيثتة . فلا تناقض بین أمر الفرد بالعقل واشتراكه في تبعة الأمر الذي 
يعم الجميع ولا بخص احداً من الآحاد . ولكن الأمم تخاطب بتحكيم العقل 
کا يخاطب به أفرادها متفرقين » ولا حاسب الامم إلا على ستة الأمم في أطوار 
الاجتماع 7 

س 


وصفوة القول ان الاسلام لا يعذر العقل الذي ينزل عن حق الانسان رهبة 
للقوة أو استسلاماً للخديعة » ولا حدود لذلك إلا حدود الطاقة البشرية ؛ ولكنها 
الطاقة البشرية عامة کا تقوم بها الأمم » ولا ينتهي أمرها بما يكون للفرد من طاقة 
لا تتعداه .. 


ے٣۵٣۳۰-‏ اليقريات الااضیۃ - ۲۰-۵ 


ره ده 
الط 
سے 


المنطق علم یجمع الأصول والقواعد الي بستعان بها على تصحيح النظر 
والتمييز ؛ وحكم الإسلام فيه ببذه المثابة ‏ واضح لا يجوز فيه الحلاف ؛ 
لأن القرآن الكربم صريح ني مطالبة الانسان بالنظر والتمييز وحاسبته على عقله 
وضلال تفكيره .. 

بيد اننا حتاج إلى التفرقة بين شيئين ختلفین في هذا الموضوع قبل أن نعرض 
لفتاوی الفقهاء فيه بتحريم أو تحليل » وهما المنطق وا حدل أو الحطاب الإقناعي » 
فانہما لیختلفان ویتباعدان حی ينتهي الاختلاف والتباعد ہہما الى الطرفين 
النقيضين .. 

فالمنطق بحث عن الحقيقة من طریق النظر الستقیم والتمیرز الصحيح . 

والحدل بحث عن الغلبة والإلزام با حجة » قد يرمي إلى الكسب ولدفاع عن 
مصلحة مطلوبة » وقد يتحرى عرد المسابقة للفوز على الحم وإفحامه في مجال 
المناقض ة واللجاج .. 

وقد ظهر النطق وا لحدل بين الیونان الأقدمين فأكبروا المنطق ونظروا إلى 
الحدل نظرة اشتباه وإنكار » وهو الذي سموه - بعد - بالسفسطة » أو ترفقوا 
فسموه علم البراهين الحطابية لتدا٥طظ‏ وحسبوه صناعة لازمة قي معرض 
الاقناع والتأثير .. 

وكان اسم « السفسطة » في نشأته الأولى معظماً مبجلا بين الحكماء وتلاميذهم 


۳۰٣۹ س‎ 


وجمهرة المعنيين بالحكمة والعرفة » وكان اسم « السوفيست » أعظم شأناً من اسم 
الفيلسوف .. لأن السوفیست ينتمي إلى ربة الحكمة « صوفية » فهو الحكيم الذي 
ألهمته تلك الربة وفرغ من مؤوئة المعرفة . فلما ظهر الحكيم «فیثا غوراس» استکبر 
هذه الدعوى وتواضع فسمى نفسه فيلسوفاً أي محبا للحكمة يطلبها ولا يزعم أنه 
وصل اليها ه ثم نجم بعد قرن من عصر فيثاغوراس ناجم من فتنة ا حذلقة باسم 
الحكمة يقودها بروتاغوراس 20260288 الأبديري فراح يتحدى من ینکر 
عليه العلم أن يسأله فيما يشاء » وهو کفیل بالاجابة عليه بلا وقاء » وعدل عن 
اسم الفيلسوف الذي يقنع بمحبة الحكمة إلى اسم ( .السوفيست » مرة آخری لزعمه 
أنه ملك الحكمة واستوفاها . وغلبت كلمة « السفسطة » من هنا على كل من 
يدعي هذه الدعرىع ويتحذلق هذه الحذلقة . وكير الاشتغال بالبرهان في المنازعات 
القضائية » والمناقشات السياسية » فانفصلت الصناعتان باتفاق المعلمين والمتعلمين » 
وصرح أصحاب کل صناعة بما يريدونه من عملهم وتعليمهم ؛ وأصبح من المفهوم 
التفاهم عليه ان المنطق بحث عن الحقيقة ؛ وان ابلعدل بحث عن الصلحة أو 
۰ الرغبة المتنازع عليها . وتصدى لتعليم الحدل أو البراهين الحطابية أناس يقصدهم 
المتعلمون ليعرفوا كيف ينتصرون على خصومهم في جال النازعة والملاحاة ويضع 
الاباء أبناءهم في كفالتهم ليدربوهم على صناعة التقاضي «التأثير في سبيل الاقناع 
بالحجة أي كان حظها من الحقيقة . 

وما حکی عن استاذ سفسطائي انه اتفق مع تلميذ له على أن بخرجه للدفاع 
في القضاء والنازعات العامة خلال عامين بأجر متفق عليه . فلما انتهى العامان 
طلب الأستاذ أجره . وقال التلميذ : بل أناقشك في هذا الأجر هل تستحقه 
بعملك أو تطلبه بغير حق . فان أقلعتك بأنك لا تستحقه فلا حق لك فيه 
باعترافك » وسکرتك حجة على هذا الاعثراف » وان ۸ أقنعك فلا حق لك فيه 
لأنك لم تعلمي كيف أقيم البرهان على دعواي . 

وكان جواب الأستاذ ‏ كثال تلميذه ‏ مثلا للبرهان المطلوب في هذه 
الصناعة . فقال له : اني أقبل أن أناقشك ولكني على غير النتيجة الي خلصت 
إليها .. أناقشك في حقي فتعطيه مرة إذا شت عليك وتعطيه مرتین إذا لم أثبته 


ی سم 


أمامك لأنني علمت تلميذاً ما يغلب به أستاذه في صناعة البرهان مع اتفاقهما 
ألا“ على ا حق الذي يتنازعانه في النهاية .. 

وبلغ من التفاهم على الفصل بين البرهان والحقيقة في صناعة ابحدل أنہم 
أصبحوا يقولون عن الحجة [نبا حجة خطابیة أي تقنع ولا يشرط فيها أن تدل 
على الحقيقة » ويقولون عن السؤال إنه سؤال خطائي أي لا یراد منه جواب معلوم 
عند توجیه السؤال كقول ا حطیب للسامعين في معرض الزجر والاستثارة : هل 
نم وطنیون ؟ هل أن سامعون ؟ .. إلى أمثال هذه الأسئلة الي يسأها المتكلم 
ليؤثر بها على مستمعيه » لا لأنه پنتظر الحواب عليها . 

وصرح أهل هذه الصناعة بأن السؤال الحطاني قد ينقض الحقيقة إذا ورد في 
صيغة اللطاب دون أن يزيد فيها حرفاً أو كلمة . ومن أمثلتهم على ذلك أن 
مجرماً قفي عليه أن يقف في جمع حافل ويشهد على نفسه بالسرقة فينادي فيهم : 
أنا جرم .. ويكررها ثلاث مرات 7 

فلما وقف في الجمع الحافل نادی کا أمروه ولکن بصيغة الخطاب ء فطفق 
يقول كأنه يستفهم ويستنكر : أیہا الناس : أنا جرم ؟ آنا عجرم أيها الناس ؟ .. 
فكان في صيغة السؤال الحطابية انكار للاعتراف الذي أرادوه عليه » دون أن 
يزيد حرفاً أو كلمة في عبارة الاعتراف .. 

هله الصناعة ‏ صناعة الحدل ‏ ليست في شيء من المنطق القویم المطلوب 
للبحث عن ا حقیقة » ولكنها صناعة يتعلمها طالبها وهو عالم أنه ينشد الغلبة على 
خصومه في الناقشة بالق أو بالباطل » فان ۸ يتعلمها عامدا هذا العمد فقد 
ينساق إليها بطبيعة االحدل وشهوة المغالبة فيؤثر المغالطة على المصارحة ويصر على 
المكابرة الحهله بالحقيقة أو مكابرة فيها . 

وبا من أمة فتح فيها باب الحدل وغلبت فيها شهواته ثم سلمت من جرائرها » 
سواء كانت هذه الآفة مما ينجم عن تعليم الصناعة أو كانت مما تخلقه اللجاجة. 
والتمادي في الملاحاة والبغضاء . 


وقد ضرب اثل بالمدل ‏ البيزنطي » في طول اللجاجة وسوہ العاقبة وقلة 
مس ١‏ 


ابمندوی لطلاب الحقيقة والصلاح » ولكن البيزنطيين ۸ يكونوا بدعاً في هذه الآقة 
وم ینفردوا بالحدل على غير طائل كلما فتحت أبوابه على مصطلحات النطق 
أو على غير مصطلح مفهوم غير اللدد والعناد » فان بي اسرائيل قد سبقوا 
البيزنطيين إلى أمثال هذه المجادلات الحاوية إلا من الباطل والشحناء . وجاء السيد 
المسبح إليهم فوجد فيهم طائفة الكتبة والفريسيين » لا عمل ها غير اختلاق ا حیل 
والشراك لافتناص الناس بمغالطات الألفاظ وألاعيب الحذلقة والتمويه . وكان 
لتلك الافة صرعاها بعد البيزنطيين كما كان لها صرعاها قبلهم بين بي اسرائیل » 
فكانت آفة الحدل على أبناء القرون الوسطی من المشتغلين بالفاسفة والمنطق أو 
بالتفسيرات الدينية والمهاترات المذهبية أشد عليهم من آفة ابلهل والحمود على 
التقالید .. 

ویوعد من أخبار الأمم الي امتحنت. بالنازعات الحدلية ان هله الآفة 
مرض اجتماعي تتشابه أعراضه في الأمم ولا تنحصر في اليونان أو بي اسرائيل » 
فلا يزال الحدل حيث كان مقترناً بأعراضه الوبيلة ؛ وأشهرها وأوبلها ثلاثة : وهي 
اغراء الناس بالمماحكة بالقشور دون ابفوهر والباب من حقائق الأمور » وإثارة 
البغضاء والشحناء على غير طائل ولعاً بالغلبة والاستعلاء بدعوى العلم والصواب » 
و شاعة الحلاف بين الآراء جماعة بعد جماعة الى غير ناية يقف عندها ذلك 
الخلاف » فتنقسم الأمة إلى شيع وتنقسم الشيعة إلى فرق » وتنقسم الفرقة إلى شعب 
وفروع حى لا تبقى فئة واحدة على رأي واحد وان قلت في العدد وصغرت في 
منزلة التفكير . 

ولا انتقلت هذه الآفة إلى الأمم الاسلامية فشت فيها هذه الاعراض جميعاً 
ولس الحاصة والعامة أضرارها في بيئات العلم والدين » وتشاءم بها المسلمون أشد 
من تشاژم الیونان بالسفسطائيين والمسيحيين الأولين بالكتبة ولفریسیین . لأن 
مجادلات السفسطة ولتأویل نجمت في اليونان وبي اسرائيل من بين أنفسهم 7 
تنتقل اليهم من الأجانب الفرباء عنهم . أما فتنة الحدل ومصطلحاته الكلامية فقد 
انتقلت إلى المسلمين من أمم غريبة على أيدي التراجمة الدخلاء فتسربت إلى 


— 4 


الأذهان شبهات كثيرة من أمرها ووهم بعض الخاصة - فضلا عن العامة 
أنها مكيدة مبيتة للأمة الاسلامية تواطأ عليها أعداؤها من خارجها وداخلها » 
وتداولت الألسنة قصصاً عن نقل هذه العلوم الدخيلة تشبه الأساطير ونوادر الرواة 
والمتخيلين . وین أمثلة هذه الشوائم الترددة ما رواه جلال الدين السبوطي عن - 
الشیخ نصر القدمي من كتابه « الحجة في تارك المحجة » حبث يقول : « إن 
بي العباس قامت دولتهم على الفرس . وكانت الرياسة فيهم وني قلوب اکر 
الرؤساء منهم الكفر والبغض للعرب ودولة الاسلام » فأحدثوا في الاسلام الحوادث 
الي تؤذن ببلاك الاسلام ولولا أن الله تبارك وتعالى وعد نبيه صلى الله عليه وسلم 
أن ملته وأهلها جم الظاهرون ليوم القيامة لأبطلوا الإسلام » ولكنهم قد ثلموه 


وعوروا أركانه والله پنجز وعده ان شاء الله ؛ . 


5 بقول : و فأو الحوادث الي أحدثوها اخراج كتب اليفانية إلى أرض 
الاسلام فترجمت بالعربية وشاعت في أيدي المسلمين . وسبب خروجها من أرض 
الروم إلى بلاد الاسلام يحبى بن خالد بن برمك . وذلك ان كتب اليونانية كانت 
ببلد الروم ركان ملك الروم حاف على الروم ان نظروا في كتب اليوفائية أن يركوا 
دين النصرائية ويرجعوا إلى دين اليونانية وتتشتت كلمتهم وتتفرق جماعتهم » 
فجمع الكتب في موضع وبی عليها بناء مطمئنا بالحجر وابلص حى لا يوصل 
إلبھا » فلما أفضت رياسة بي العباس إلى يحيى بن خالد » وكان زنديقاً » بلغه 
بر الكتب الي في البناء ببلد الروم فصائع ملك الروم الذي كان في وقته بالحدايا 
ولا يلتمس منه حاجة ء فلما أكثر عليه جمع الملك بطارقته وقال لحم ان هذا 
الرجل خادم العرني أكثر علي“ من هداياه ولا يطلب مني حاجة وما أراه الا یلئمس 
حاجة وأحاف أن تكون حاجته تشق علي" . فلما جاءه رسول يحيى قال له : قل 
لصاحبك ان كانت له حاجة فليذكرها . فلما أخبر الرسول يحيى رده اليه وفال 
له : حاجني الكتب الي نحت البناء یرسلھا إل" احرج منها بعض ما أحتاج اليه 
وأردها اليه . فلما قرأ الرومي كتابه استطار فرحا وجمع البطارقة والأساقفة والرهبان 
وقال هم : قد كنت ذكرت لكم عن خادم العرني انه لا محلو عن حاجة وقد 
أفصح بحاجته وهي أحف الوائج عل" وقد رآیت ریا فاسمعوه فان رضيتموه 


گی وریہ 


أمضيته » وان ریم خلافه تشاورنا ني ذلك حى تتفق کلمتنا . فقالوا وما هو ؟ ., 
قال : حاجته الكتب اليونانية بستخرج‌منها ما يحب ويردها . فقالوا : فما رأيك ؟.. 
قال : قد علمت انه ما بی عليها من كان قبانا الا انه خاف إن وقعت ي أيدي 
النصاری وقرأوها كان سبباً ملاك دينهم وتبديد جماعتهم ٠‏ وأنا أرى أن أبعث بہا 
اليه وأسأله الا يردها . يبتلون ببا ونسلم نحن من شرها . فإني لا آمن أن يكون 
بعدي من جمریء على اراحها الى ااناس فبقعو! فیما خيف عليهم » فقالوا : 


نعم الرأعي أیہا الملك فأمضه .. ٠‏ 


وهه قصة تصح في التاريخ أو لا تصح فلا شبهة على ا الین في سوہ الاثر 
الذني أصيبب به الأمة الاسلامية من آفة الحدل باسم المنطق المزيف ء فانہا أشبه 
شی بالنقمة اي ۳9 العدو عل عا.و و أو بالمكيدة الي يدسها عليه ليشغله 
بالشقای والشتات عن مهام دنياه ومطالب دينه . وهذه الحنة هي الي أرادها من 
أرادها بالحظر والتحريم من علماء المسلمرءن . فمنعوا الاشتغال بالحدل سداً 
للذرائه ماتقاء للفرقة الى تبلبل الأذهان وتفسد القلوب وير الى هذه المشكلات 
أهل الفضول «البطالة فيوبقون معهم طوائف الابرياء من أهل ا مد والاستقامة 
الذين لا طاقة هم بالمنطق ولا باحدال .. 


وكان دخول مصطلحات اليونان على أيدي آناس يجهلون العربية ويعجزون 
عن فهم ألفاظ القرآن ومعانيه باباً آخر من أبواب انحلط والغلط في تطبيق البرهان .. 


فمن کان من أصحاب المنطق ماه لفهمه ومعرفة وجوهه م يكن أهلا 
لتطبيقها على معاني القرآن وعباراتہ بلحهله بذق اللغة وأسرار بلاغتها » ومن کان 
يعرف اللغة لم يكن من ذوي العرفة بالبرهان والقياس » وشر من هؤلاء من بجھلون 
اللغة كما يجهلون المنطق 0 بهرفون ما لا یعرفون في شؤون ترتبط بها سلامة الجتمع 
وطمأنينة اللحواطر » وشر من هؤلاء أجمعين من يعرفون اللغة والمنطق ویسیثون النية 
عمداً لازعاج ا حواطر المطمثنة وتقويض المجتمع السليم .. 

وکل ما ورد عن علماء الاسلام الذین حرموا الحدل فاغا ينصرف إلى منع 

۳۱۱ بت 


هذه اللجاجة الي لمسوا شرورها ونحققوا من جریرنها ولم بلمسوا معها منفعة 
تتحقق باہندل ولا تتجقق بغيره . فما يغير قوماً من الأقوام خطب أفدح عليهم 
من اشتغالهم بالحدل وتركهم العمل کا قال الامام الأوزاعي » وأسلم الوانف 
عند ذوي البصر بالدين اذا احتدم الخصام وشاع الراء والالہام أن يصاب المرء 
ولا يصيب وأن يتجنب الحصومة أو يتجنب فيها کل قول مريب . وجماع ذلك 
شعر حسن يتناقلونه عن مصعب بن عبدالله الزببري التوی قبيل منتصف القرن 
الثالث يقول فيه : 


أأقعد بعد ما رجفت عظامي وكان الموت أقرب ما يليي 


فأترك ما علمت لرأي غيري 
وما أنا وانخصومة وهي لبس 
وكان ای ليس به خفاء 
وما عوض لنا منهاج « جهم ) 
فأماماعلمت فقد كفاني 
فلست عکفر دا يصلي 
وكنا اغسو رمي جميعاً 
فأوشك أن محر عماد بيت 


وأجعل دينه غرضاً لسديي 
وليس الرأي کالعسلم الیقیسن 
تصرف في الشمال وی اليمين 
يلحن بكل فج أو دجسین 
أغر كغرة الفلق المبين 
عنهاج ابن آمنة الأمين 
وأما ما جهلت فجنبوني 
وم أجرمكم أن تکفسروني 
فرمي کل مرتساب ظنیسن 
وینقطع القرین عن القرین 


وعلی كثرة الفقهاء الذین عرضوا لهذا الوضوع لا تجد واحداً منهم قصد 
بالنع أو لتحرم شيا غير هذا ا حدل العقام الذي زق وحدة ابماعة ویصرف 
العقل عن الفهم ويأني إلى العی الواضح فيغمضه ولا يتفق له يو أن يأتي إلى 
الغامض فيجلوه ويقربه لمن خفي عليه . فهم في الواقع انما ينقذون العقل من 
ضلالة تغشاه فتحجب عنه الحقيقة » ويعيذونه أن خبط في النهار المبين خبط 
عشواء .. 

وأكبر الفقهاء الذين أفاضوا فی بحث هذه المسألة ثلائة من الأثمة المجتهدين 
هم : الغزالي » وابن تيمية » وجلال الدين السبوطي رآخرهم جلال الدين 

۳۱۲ - 


يتابع الامامين السابقين ويقتدي بهما في علوم الرياضة والفلسفة » ويقول عن 
نفسه إنه ليس من أهل هذه العلوم کا قال ني كتابه حسن المحاضرة : « .. وأما 
علم الحساب فهو أعسر شيء علي وأبعد عن ذهني وإذا نظرت ني مسألة تتعلق 
به فكأتما جبلا" أحمله .. » 

وإذا أحيل البحث إلى الامامين الغزالي » واين ثيمية » فنحن بین يدي 
حجتين من حجج المنطق لا يسبقهما فيه سابق من التقدمین أو التأخرين ء 
وناقشتهما للمنطق مناقشة تصحيح وتنقيح وليست مناقشة هدم للأسس الي 
یقوم عليها أو تفنيد للاصول الي برجع اليها . فهما يريدان اثبات الحطأ على من 
یسیتون تطبیق القياس «البرهان ولا بریدان نحو القياس والبرهان في علم من علوم 
الدين أو الدنيا الي جاءت من اليونان أو نشأت بين المسلمين .. 

فالغزالي في مفتتح الحزء الأول من كتابه « الستصفی » يذكر من شروط 
العالم الجتهد غير القلد أن بحیط بعلمالنظر ويحسن ايراد البرهان واجراء القیاس؛ 
وكان ینعی على العلماء آنهم لا يشتغلون بتحصيل هذا العلم فقال من كلامه على 
أحاصيل الفلسفة في كتابه التقذ من الضلال : « إني ابتدأت بعد الفراغ من 
علم الكلام بعلم الفلسفة وعلمت يقيناً انه لا يقف على شاد نوع من العلوم 
من لا يقف على منتهی ذلك العلم حى يساوي أعلمهم في أصل العلم ثم يزيد 
عليه ویجاوز درجته فيطلع على ما لم يطلع عليه صاحب العلم من غور وغائلة » 
فإذ ذاك يمكن أن يكون ما بدعیه من فساده حقاً . وم أر أحداً من علماء الاسلام 
صرف همته وعنايته إلى ذلك » ول یکن في كتب المتكلمين من كلامهم حیث 
اشتغلوا بالرد عليهم الا كلمات معقدة مبددة ظاهرة التناقض والفساد لا يظن 
الاغترار بها بغافل عامي فضلا" عمن يدعي حقائق العلوم . فعلمت أن رد 
المذهب قبل فهمه والاطلاع على كنهه رمي في عماية . فشمرت عن ساق اللحد في 
تحصیل ذلك العلم بمجرد الطالعة من غير استعانة بأستاذ ومعلم وأقبلت على ذلك ٠‏ 
في أوقات فراغي من التدريس » . 

وبعد درإسة المنطق ری الغزالي أن خخطأ المناطقة انما يعتريهم من احیة 
التطبيق » ولا عيب في أصول النظر على استقامة فهمها وصدق الرغبة في المعرفة 


۳۱۳ 


الصحيحة ومن ذلك قوله في کتاب مقاصد الفلاسفة : « أما المنطقيات فأكثرها 
على منهج الصواب » واللخطأ نادر فيها ونما يخالفون أهل الحق فيها بالاصطلاحات 
والابرادات دون ا معاي والمقاصد » . 

ومن كلامه بي فانحة كتاب محلك النظر : « انك ان التمست شرط القياس 
الصحيح والحد الصحيح والتنبيه على منارات الغلط وفقت للجمع بين الأمرين 
فاا رباط العلوم كلها » .. 

ويقول ني ختام كتابه الیزان : « لو لم يكن في عجاري هذه الكلمات.إلا ما 
يشكك في اعتقادك الموروث لتنتدب للقلب وناهيك به نفعاً إذ الشكوك هي 
الموصلة للحق فمن لم یشك لم ينظر ومن لم ینظر لم يبصر ومن لم یبصر بقي في 
العمی والضلال نعوذ بالله من ذلك 4 .. ۱ 

وهو ني جميع كتبه يحرم التقليد على من يستطيع الدرس والاهتداء بالضکیر 
السليم إلى حقائق الدين » وسيرته کا روى عن نفسه مثل لما ينبغي لطالب المعرفة 
أن یتحراہ من البحث عن الحقيقة أينما وجدها أو قاده السعي اليها . قال في 
مقدمة المنقذ من الضلال : « ولم أزل في عنفوان شباني منذ راهقت البلوغ قبل 
بلوغ العشرين إلى الآن ‏ وقد أناف السن على اللحمسين ‏ أقتحم بلحة هذا الجحر 
العمیق وأخوض غمرته خوض الحسور لأ خوض الحبان الحذور : وأتوغل في كل 
مظلمة وألہجم على كل مشكلة وأقتحم كل ورطة وأتفحص عقيدة کل فرقة 
وأستكشف أسرار مذهب كل طائفة » لأميز بین محق ومبطل » ومتسئن ومبتدع » 
لا أغادر باطنياً إلا وأحب أن أطلع على' بطانته ولا ظاهراً إلا وأريد أن أعلم 
حاصل ظهارته ولا فلسفياً إلا وأقصد الوقوف على كنه فلسفته ولا متکلماً الا 
وأجتهد ني الاطلاع على غاية كلامه ويجادلته ولا صوفياً إلا وأحرص على العثور 
على سر صفرته ولا متعبداً إلا وأرصد ما برجم اليه حاصل عبادته ولا زندیقاً متعطلا” 
إلا وأتمسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته في تعطيله وزندقته . وقد كان التعطش 
إلى إدراك حقائق الامور « دأني وديدني من أول أمري وريعان عمري غريزة 
وفطرة من الله تعالى .. » 

فالعقل عند الإمام الغزالي هو العقل في شرمة الإسلام » کلاهما" عقل 
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يبتغي الحقيقة حيث كانت ولا بحجم عن العرفة حيث أصاببها ولا يقم فوقه 
أو بين يديه باب مغلقاً دون قبس من النور يريه ما لم يكن رآه أو یزیدہ بصيرة 
' بما رآه . وانا تناول بالتحريم عملا ليس من أعمال العقل ولا هو مما تسيغه 
العقول الرشيدة » وهو تعريض العامي العقد للمشكلات الي لا يدركها ولا 
يتوفر على درسها وادراکها ؛ وكل ما يجنيه من يعرضه لها أن يسلبه طمأنينة التقليد 
ولا يعوضه عنها غير القلق والاضطراب وسوہ الطوية . وليس في ابتلاء العامي 
المقلد بہذہ المحنة شي ء من العقل ولا في تجنیبه مضرتها ووبال عقباها عالفة للعقل 
أو حجر عليه .. 


ويخشى الغزالي فتنة ابلعدل على الراثرة المتحذلقين کا بخشاها على العامة 
المقلدين . فهم كالعامة المقلدين أو شر مهم في مصابهم بمصار الحدل وعجزهم 
عن الاسع۔۔ من خوض «زالقه وغواياته . قال في اہلزہ الأول من الإحياء : «-وأما 
المبتدع بعد أن تعلم من الحدل ولو شيئاً يسيراً فقل ما ينفع معه الكلام وقدر 
عنده جواباً عنه . فانك إن أفحمته لم يترك مذهبه وأحال بالقصور على نفسه 
وقد رأت عند غيره جواب ما هو عاجز عنه ؛ وإنما أنت ملبس بقوة المجادلة . 
وأما العامي إذا صرف عن الحق بنوع جدل فيمكن ان برد اليه بمثله قبل أن يشتد 
التعصب للأهواء . فإذا اشتد تعصبهم وقع البأس منهم .. » 

وموقف الإمام ابن تيمية من المنطق والحدل شبيه بموقف الإمام الغزالي > 
ولكنه يرى أن النطق سليقة في العقل الانساني يستغي عنه الذكي ولا ينتفع به 
البليد إذا جاء على غير سلیقة واستعداد . ومن كان هذا رأيه في المنطق فمحال 
أن يقال عنه إنه يلغيه ویحرمہ لأنه لا يلخي الفطرة ولا يحرم تركيباً أودعه الله نفوس 
خلقه . ومن نظر في كتب ابن تيمية الي ناقض بها أدعياء النطق وعشاق الحدل 
علم أنه كان بصدد انشاء منطق صحيح وهداية إلى تطبيق أصول المنطق 
القویم » وا يكن متصدباً دم المنطق من أساسه على جميع وجوهه وي جميع 
تطبيقاته . فهو بستخدم قضايا المنطق ليبطل دعوى اإناطقة الذين يضعون الحدود 
في غير مواضعها ويقيسون الأشباه والنقائض بغير قياسها ويبدرون الحقائق في 
سبيل المصطلحات والألفاظ بغير دراية لمعناها . ومن تخطنته مم في فهم « الحد » 
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تبين أنه لا يبطل الحد ولكنه يبطل قول القائلین ان التصور موقوف عليه » وكلامه 
عن الحد مثل لكلامه في القياس والقضية وسائر المصطلحات المنطقية . وفيه 
يقول كا نلصه السيوطي من كتاب ۸ نصيحة أهل الابمان في الرد على منطق 
اليوئان » . 

.. قوهم ان التصور لا ينال إلا بالحد » الكلام عليه من وجوه‎ ١ 

« لا ریب ان الناني عليه الدليل کالثبت » والقضية سلبية أو إيجابية إذا 
لم تكن بديهية لا بد ها من دليل . وأما السلب بلا علم فهو قول بلا علم . فقوهم 
لا تحصل التصورات إلا بالحد قضية سالبة وليست بديهية . فمن أين لهم ذلك ؟ 
وإذا كان هذا فوا“ بلا علم وهو أول ما أسسوه فكيف القول بلا علم أساساً لميزان 
العلم ولا يزعمون آنا آلة قانونية تعصم مراعاتها الذهن عن أن يزل في فكره .. 

« الثاني » أن یقال: الحد يراد به نفس المحدود وليس مرادهم هناء ويراد به 
القول الدال على ماهية المحدود وهو مرادهم هنا » وهو تفصيل عليه الإسم 
بالاجمال » فيقال : إذا كان الحد قول الحاد فالحاد اما ان يكون عرف المحدود 
بحد أو بغير حد . فان کان الأول فالكلام في الحد الثاني كالكلام في الأول 
وهو مستلزم للدور أو التسلسل » وان كان الثاني بطل سلبهم » وهو قوهم انه لا 
يعرف الا بالحد .. : 

« الثالث » ان الأمم جميعهم من أهل العلوم والمقالات » وأهل الأعمال 
والصناعات يعرفون الأمور الي يحتاجون إلى معرفنها ويحققون ما يعانونه من العلوم 
والأعمال من غير تكلم بحد . ولا نجد أحدا من أثمة العلوم يتكلم بہذہ ا حدودء 
لا أتمة الفقه ولا النحو ولا الطب ولا الحساب ولا أهل الصناعات » مع آم 
بتصورون مفردات علمهم . فعلم استغناء التصور عن هذه الحدود .. 

« الرابع » إلى الساعة لا يعلم الناس حد مستقیم على أصلهم . بل آظهر 
الاشياء ‏ وحده ال حیوان الناطق - فيه الاعتراضات الشهورة » وکذا حد الشمس 
وأمثاله » حى أن النحاة لما دحل متأخر وهم في الحدود ذکروا للاسم بضعة 
وعشرين حداً وكلها معترضة على أصلهم . والأصوليون ذكروا للقياس بضعة 
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وعشرين حداً وكلها أيضاً معترضة » وعامة الحدود المذكورة في كتب الفلاسفة 
والاطباء والنحاة وأهل الأصول والكلام معترضة لم يسلم منها الا القليل . فلو 
كان تصور الأشياء موقوفاً على الحدود ولم يكن إلى الساعة قد تصور الناس شیب 
من هذه الأمور ء والتصديق موقوف على التصور » فاذا لم بحصل تصور لم 
يحصل تصدیق - فلا يكون عند بى آدم علم من عامة علومهم وهذا من أعظم 
السفسطة .. 

والحامس» ان تصور ا حاجة انما حصل عندهم بالحد الحقيقي الولف 
من الذاتيات المشتركة والمميزة » وهو المركب من الحنس والفصل ؛ وهذا 
الحد إما متعذر أو متعسر . کا قد أقروا بذلك » وحينثل فلا يكون قد تصور 
حقيقة من الحقائق دائماً أو غالبا .. وقد تصورت الحقائق فعلم استغناء التصور 
عن الحد .. 

«السادس؛ ان الحدود عندهم انما تكون للحقائق المركبة » وهي الأنواع 
الي لها جنس وفعل فأما ما لا تركيب فيه وهو ما لا بدخل مع غيره نحت 
جنس کا مثله بعضهم بالعقل - فليس له حد » وقد عرفوه . وهو من التصورات 
المطلوبة عندهم . فعلم استغناء ااتصور عن الحد . بل إذا أمكن معرفة هذا بلا 
حد فمعرفة تلك الأنواع أولى لا أقرب الى ابلنس ء واشخاصها مشهورة . 
وهم يقولون ان التصدیق لا يتوقف على التصور التام الذي يحصل بالحد الحقيقي 
بل يكفي فيه أدنى تصور ولو بالحاصة » وتصور العقل من هذا الباب » وهلا 
اعتر اف منهم بأن جنس التصور لا يتوقف على الحد الحقيقي .. 

«السابع» ان سامع الحد » إن لم يكن عارفا قبل ذلك بمفردات ألفاظه 
ودلالاتها على معانيها المفردة لم يمكنه فهم الكلام > والعلم بأن الفظ دال على 
المعى الوضوع له مسبوق بتصور الى » وان كان «تصوراً لمسمى اللفظ 
ومعناه قبل سماعه امتنع ان يقال نما تصوره بسماعه .. 

«الثامن: إذا كان الحد قول الحاد فمعلوم أن تصور المعاني لا يفتقر إلى 
الألفاظ . فان المتكلم قد تصور ما يقوله بدون لفظ » والستمع بمكنه ذلك" 
من غير مخاطب بالكلية » فكيف يقال : لا تتصور الفردات الا بالحد .. 
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«التاسع» ان الموجودات التصورة إما أن يتصورها الإنسان بحواسه الظاهرة 
كالطعم واللون والريح والأجسام الي تحمل هذه الصفات » أو الباطنة کا لحوع 
وا حب والبغض والفرح وا لحزن واللذة والألم والإرادة والكراهة وأمثال ذلك » 
وكلها غنية عن ا حد .. 

«العاشر» انبم يقولون : للمعترض أن يطعن على الحد بالنقض في الطرد 
أو في المنع » وبالمعارضة بحد آخحر ؛ ناذا كان ا ستمع للحد يبطله بالتقض 
تارة وبالعارضة تارة أخحرى ‏ ومعلوم ان كليهما لا يمكن الا بعد تصور 
الحدود - علم انه يمكن تصور المحدود بدون الحد > وهو المطلوب .. 


«الحادي عشره امهم معترفون بأن من التصورات ما يكون بدیهیاً لا يحتاج 
الى حد » وحينئذ يقال : کون العلم بديبياً أو نظرياً من الأمور النسبية الإضافية؛ 
فقد يكون النظري عند رجل بديبياً عند غيره لوصوله اليه بأسبابه من مشاهدة 
أو تواتر أو قرائن » والناس يتفاوتون في الإدراك تفاوتاً لا ينضبط » فقد 
يصير البديبي عند هذا دون ذاك بدیپیاً لذاك أيضاً عشل الأسباب الي حصلت 
لهذا ولا حتاج إلى حد .. 
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ثم ینتقل الإمام إلى تعريف إلحد فيقول : المحققون من النظار على ان الحد 
فائذته التمييز بين المحدود وغيره » فالاسم ليس فائدته تصوير المحدود 
وتعريف حقيقته » وانما يدعي هذا أهل المنطق اليونانيون أتباع أرسطو ومن 
سلك سبيلهم تقلیداً هم من الاسلامبین وغيرهم . فاما جماهير أهل النظر 
والكلام من المسلمين وغيرهم فعل خلاف هذا وائما أدخل هذا من تكلم في 
آصول الدين والفقه بعد آي حامد في أواخر الائة الحامسة ؛ وهم الذين تكلموا 
في الحدود بطريقة أهل المنطق اليوناني. وأما سائر النظار ‏ من جميع الطوائف 
الأشعرية والمعتزلة والكرامية والشيعة وغيرهم ‏ فعندهم نما يفيد التمییز بین 
المحدود وغيره . وذلك مشهور في كتب أي الحسن الأشعري والقاضي آي 
بكر وأبي اسحق وابن فورك والقاضي أي يعلى وابن عقيل وإمام الحرمين 
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والنسفي وي علي وأي هاشم وعبد ال حبار والطوشي ومحمد بن اھیم وغيرهم . 
ثم ان ما ذكره أهل النطق من صناعة الحد لا ريب أنہم وضعوها وضعاً › 
وقد كانت الأمم قبلهم تعرف حقائق الأشياء بدون هذا الوضع » وعامة الامم 
بعدهم تعرف حقائق الاشیاء بدون وضعهم » وهم إذا تدبروا وجدوا أنفسهم 
یعلمون حقائق الأشياء بدون هذه الصناعة الوضعية . 

فهذا وملا جری مجراه من کلام الامام ابن تيمية تصحیح للمنطق وتحریر 
العقل من قيود الصطلحات البي ثعوقه عن النظر السلم ولا تطلقه على سوائه » 
ووجهته ان النطق مقید بالعقل ولیس العقل مقبداً بالنطق کا جعله القلدون 
من عبّاد الألفاظ وأصحاب اللجاجة بالصطلحات الوضوعة . 

ومن احاطة هذا الامام الثبت بفنون الپحث أنه يستقصيه اثباتاً ونفياً في کل 
باب من أبوابه وعلى كل منهج من مناهجه سواء منها ما شاع في عصره وما 
ندر في ذلك العصر وشاع في الزمن الأخير حى حسبه بعضهم من مضرعات 
العصر الحديث كالاستقراء الذي يشبه الاحصاء والقارنة بالأرقام والمقادير . 
فمن حججه على أدعياء المنطق وأصحاب ادل مشاهدات الواقع واحصاءاته 
الحسوسة الي أثبتت له قلة جدوى المصطلحات ا نطقیة في الفهم والتفاهم 
والتوفيق بين الآراء وتقريب العقول من الاقناع والاقتناع . قال في كتابه نقض 
المنطق ٠:‏ انك تجدھم أعظم الناس شكا واضطراباً وأضعف الئاس علماً 
ويقيناً » وهذا أمر يجدونه ني أنفسهم ويشهده الناس منهم » وشواهد ذلك 
أعظم من أن تذكر هنا . وإنما فضيلة أحدهم باقتداره على الاعتراض والقدح 
وابلدل . ومن العلوم ان الاعتراض والقدح ليس بعلم ولا فيه منفعة » وأحسن 
أحوال صاحبه أن يكون بمنزلة العامي » وإنما العلم في جواب السؤال » وها 
تجد غالب حججهم تنكفأ إذ كل منهم يقدح في أدلة الآخر . وقد قيل ان 
الأشعري - مع أنه من أقربهم إلى السنة والحديث وأعلمهم بللك - صنف 
في آخمر عمره تابا ني تکانژ الأدلة .يعني أدلة علم الكلام » فان ذلك هو 
صناعته الي يحسن الکلام فيها . وما ذال أثمتهم يخبرون بعدم الأدلة والمدى 
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ف طريقهم » کا ذكرناه عن أني حامد وغيره » حى قال أبو حامد الغزالي : 
(أكثر الناس شکاً عند الوت أهل الكلام). وهذا أبو عبدالله ا رازي من أعظم 
الناس ني هذا الباب ‏ باب الحيرة والشك والاضطراب ‏ لکن هو مسرف 
في هذا الباب بحيث أنه يتهم ني التشكيك دون التحقيق بخلاف غيره فانه یحقق 
شيثاً ويثبت على نوع من الحق . لکن بعض الناس قد يثبت على باطل محضص 
بل لا بد فيه من نوع ا حق . وكان من فضلاء المتأخرين وأبرعهم ني الفلسفة 
والکلام ابن واصل ا حموي كان يقول : أستلقي على قفاي وأضع اللحفة 
على نصف وجهي ثم أذكر المقالات وحجج هؤلاء وهؤلاء واعتراض هؤلاء 
وهؤلاء حى مطلع الفجر » ول يترجح عندي شيء . وهذا أنشد الحطاي : 

حجج تبافت کالزجاج نخاطا حقاً وکل كاسر مكسور 

فاذا كانت هذه حال حججهم فأي لغو باطل وحشو يكون أعظم من ھذا؟ 

ثم استطرد من هذا قائلا ما فحواه : ان اللحلاف يقل كلما قل المنطق 
ویکٹر ويشتد كلما کرت مناقشاته واشتدت منازعاته . وبا لحملة فالثبات 
والاستقرار في أهل الحديث والسنة أضعاف أضعاف ما هو عند.أهل الكلام 
والفلسفة » بل المتفلسف أعظم اضطراباً وحيرة في أمره من المتكلم لان عند 
المتكلم من الحق الذي تلقاه عن الانبياء ما لیس عند المتفلسف ء وغذا تجد مثل 
أي الحسن البصري وأمثاله أثبت من مثل ابن سینا وأمثاله . وأيضاً تجد أهل 
الفلسفة والكلام أعظم الناس افتراقاً واختلافاً مع دعوی کل منهم ان الذي 
يقوله حق مقطوع به قام عليه البرهان . وأهل السنة والحديث أعظم الناس 
اتفاقاً واثتلافا ؛ وكل من كان من الطوائف اليهم افرت كان إلى الاتفاق 
والائتلاف أقرب . فالمعتزلق أكثر اتفاقاً وائتلافاً من المتفلشفة » إذ للفلاسفة 
11 الالميات والعاد والنبوات » بل وف الطبيعيات والدياضيات وصفات 
الأفلاك ‏ من الأقوال ما لا بحصیّه الا ذو االحلال .وقد ذکر في جمیع مقالات 
الأوائل مثل أني الحسن الأشعري في كتاب لمقالات > ومثل القاضي آي بكر 
في كتاب الدقائق من مقالالہم ما يذكره الفاراني وابن سنا وأمثالهما أضعافاً 
مضاعفة .. 


5-0 


وأهل الاثبات من المتكلمين مثل الكلابية والكرامية والأشعرية أكثر 
اتفاقاً واثتلافً من المعتزلة , فان في المعتزلة من الاختلاف وتکفیر بعضهم بعضاً 
حى لیکفر التلميذ أستاذه من جنس ما بين الحوارج . وقد ذکر من صنف 
في فضائح المعتزلة من ذلك ما يطول وصفه . فلست تجد اتفاقاً واثتلافاً الا بسبب 
اتباع آثار الانبياء من القرآن والحديث وما يتبع ذلك » ولا تجد افتراقاً واختلافاً 
الا عند من ترك ذلك وقدم غيره عليه .. 

وقد سلك ابن تيمية هذا المسلك في مواضع كثيرة من رسائله وكتبه الي 
أدارها على مناقضة الحدليين وا ناطقة المتشبثين بالمصطلحات والتعريفات 
اللفظية » فلا يسع منصفاً أن يظن به أنه يحرم الحجة والبرهان وهله حججه 
وبراهينه تعتمد على الدليل والقرينة والاستقراء والشاهدة وكل ما تنتظم به 
قضايا المنطق ودعاواه» وغاية ما يقوله المنصف في التحریم عنده لہ مقصود به 
اللغو والحدل والولع بالسفسطة على غير جدوى » ونه كيم العقل في المنطق 
انقاذاً له من تحکیم المنطق فيه ء ولا يكون المنطق متحکماً في العقل صارفاً له 
عن النظر القويم إلا ذا غلبت فيه أشكال اللفظ والصيغة على حقائق العی 
وجواهره . فهو ببذه المثابة ربقة للعقول ينبغي للمفكرين أن يطلقوها من شباكها 
ليستقيموا بها على سواتما .. 

وما كان ابن تيمية بالذي يظن به انه يعادي المنطق لأنه يجمهله ویستخف 
به مداراة لعجزه عنه . فان معرفته به ظاهرة في معارض قوله كأنه من زمرة 
المتخصصين له والتفرغين لدراسته وحذق أساليبه . ومثل هذا لا بتصدی 
للمنطق الا أن يكون فيه ما بخشى ضرره على الناس » ولا سيما المشتغلين به من 
غير أهله .. 

ولقد تصدى للمتاطقة الحدليين هذان الامامان الحليلان ‏ أبو حامد الغزالي 
وابن تيمية - وکلاهما يلقب بحجة الالام ويدل تلقيبه بهذا اللقب على المكانة 
الي استحقاها بين المسلمين بالقدرة على الاحتجاج واقامة الدليل . فليس من شأن 
علماء الاسلام ولا من شأن المسلمين الذين يجلونهم ويقتدون بهم وینتمعون اليهم 

۳ ۳۹ قبعریای الأساقعية - ۵ -۲۱ 


أن تسقط عندهم الحجة ويبطل بينهم الاقناع . وبا خسر من المنطق شيئ من 
خلصت له الحجة القائمة . فإن اقامة الحجة هي المنطق السليم في جوهره الصحيح 
منطلقاً من عوائق الأشكال والعناوین .. 

ولا مخفی ان المسلمين عقيدة واحدة فيما برجع إلى أوامر القرآن ونواهيه وإلى 
الصربح من نصوص التحلیل والتحری فيه . فلا مذاهب هنا ولا شيع ولا تأویلات» 
وى صرح الكتاب المبين بوجوب التعويل على العقل » أو فوض للانسان حق 
التعويل على عقله » فليس لسلم أن ينازع في هذا الحق أو في ذلك الواجب » 
ولكن الإسلام - كا هو معلوم ‏ قد دانت به شعوب متفرقة الأصول والأجناس 
والغات ؛ جاءته براث في عادانها وأفكارها فسرى هذا الاختلاف إلى تفسيراتما 
لبعض الآبات وتأويلاتها لبعض الأقوال والعبارات . ویجوز أف يقع هذا الاختلاف 
فيما يتعلق بمواضع النظر وأساليب الفهم والتفكير » وهذا خطر لبعض المستشرقين 
وکتاب الغرب الذرن بثو في علاقة اختلاف الشعوب باختلاف مذاهب النظر 
والاجتهاد » فظن بعضهم أن طوائف الشيعة آمنت بالامام لأنما ورثت تقديس 
الرئساء والأحبار وقيدت من حق العقل في البحث والفهم بمقدار ما طلقت 
من سلطان الإمام ووكلت اليه من حق القيادة والارشاد .. 

وني هذا الظن من المستشرقين وهم لا شك فيه لژن هذه المسألة بذاتها ‏ مسألة 
الدراسة العقلية ‏ قد كانت في طليعة المسائل الي اشتغل بها الشيعة الإماميون » 
ومن آفواہ الشبعة الإماميين تلقى أساطين الفلسفة الإسلامية كلامهم في العقل 
والتفس وني مذهب الأفلاطونية الحديثة ومذهب افلوطین منها على التخصيص . 
ويقول الشیخ الرئيس ابن سینا فيما رواه عنه تلميذه الحوزجاني :« كان أي من 
أجاب داعي المصريين ويعد من الاسماعيلية وقد سمعت منهم ذكر النفس 
والعقل على الوجه الذي يقولونه ويعرفونه هم . وكذلك أخي».. 

والفاراني أستاذ ابن سينا بالاطلاع والقدوة نشأ فيما وراء الٹھر ورعى 
أقوال الشيعة الامامية في شروط الامامة ومزج بينها وبين شروط افلاطرن في 
کتاب الجمهورية ؛ فجعل الامام صفوة الحلق في کال الصفات واجتماع 
الفضائل العقلیة والنفسية » بل فضائل ابلسد الي تنزهت عن شوائب الضعف 


موی 


والمرض . وكان اخوان الصفاء يدينون بمذهب في الامامة كهذا المذهب ويؤلفون 
الرسائل مع هذا نی المنطق وني علوم الرياضة والفلك وما إليها من علومهم العقلية .. 

فالدراسات المنطقية ‏ وسائر الدراسات العقلية ‏ كانت من شواغل الشيعة 
الاماميين وم يكن امهم بالامامة ما یصرف العقل عن التوسع في علم من العلوم ‏ 
وربما أحذت عليهم طوائف المسلمين افراطاً في هذا الباب ول تأحذ عليهم 
تفریطاً فيه يتعمدونه أو يساقون إليه على غير عمد . وانما كان الامام عندهم 
مرجع المختلفين حين ينقطع بهم القياس ويؤول الرأي إلى هداية المعلم فيما جاوز 
طاقة المتعلمين » وحجتهم في ذلك ان المعرفة لا تتحقق كلها بالقياس وان شا 
وراء القياس ينبغي ان يضار إليه في حال من الأحوال . وهم يلجأون إلى القياس 
حى في" اثبات هذه الحقيقة کا يؤخذ من المناقشة المشهورة بين الامامين جعفر 
الصادق وأني حنيفة . قال الامام جعفر : أيما أ كبر يا نعمان : القتل أو الزنا؟.. 
قال الامام أبو حنيفة : القتل .. فقال الامام جعفر : فلم جعل الله في القتل 
شاهدين وني الزنا اربعة ؟ أينقاس لك هذا ؟.. ثم قال : فأيما أكبر البول آوالي؟ 
قال : البول . قال : فلم أمر الله في البول بالوضوء وني المي بالغسل ؟ .. 
أينقاس لك هذا ؟.. © إلى آخر الأمثلة التي ساقها الامام جعفر .. وهي في 
الواقع قياس للدلالة على ان القياس لا يغني في جميع الأحوال عن الرجوع إلى 
الامام التبوع . فليس هو انكاراً القياس ولكنه انکار لدعوى من يدعي ان 
القياس يصلح لكل قضية ويفض كل خلاف.. 

ولسنا نقول ان الأمثلة قاطعة با جة ».لأن الواقع ان اثبات القتل أيسر من 
اثبات الزنا وان تأويل الاختلاف بين طهارة الوضوء وطهارة الغسل لا يمتنع بالدليل 
المعقول » فان "ل-ألة هنا ليست مادة تخرج من ا حسم وكفى ؛ ولكنها مسألة 
الاختلاف بين حالة يضطرب لا اسم كله وحالة لا اضطراب فيها كذلك 
الاضطراب » وهو آختلاف يكفي لتقسير التطهير ني احداهما بالوضوہ والتطهر 
في الأخرى بالغسل الذي يعم جميع الأعضاء .. 

الا أن المثل الذي ساقه الامام .كان في بیان لزوم القياس حى في مناقشة 

۳۲۳ - 


القياس على اطلاقه » ولم يمخطىء التوفيق جماعة المستشرقين في شيء کا أخطأهم 
في ظنهم ان حکم العقل محظور على طائفة المسلمين لأنها ترى في الإمامة رأياً 
بخالف جملة الاراء في هذا الباب . ولعل الروایات الي یتناقلها الستشرقون آنفسهم 
عن الاسماعيلية والامامية ولفرق الي یسمونها بالباطنية خليقة أن تكون شاهداً 
صا لا عندهم لافراط هذه الطائفة في الاشتغال بالنطق لو آرادوا أن بصفوها 
بالافراط فيه .. آما أنها تنكر النطق أو تنکر النظر ولقیاس » فلا شبهة له ما 
تناقلوه عنهم من تلك الروایات . 

ولا غرابة - بعد في قيام فرقة بين السلمین تخالف سائر الفرق في 
موضوع العقل والنطق » فان الدیانات ۸ تخل قط من آمثال هذا الحلاف على . 
وجه من الوجوه » ولکن الواقع القرر في هذه المسألة بذانها أن حرية العقل لا 
يقيدها ي الاسلام حکم مأثور على مذهب راجح أو على مذهب مرجوح . 


م ۵ مر ۵ رس 


1 ل 


فلسفة التاريخ »> وفلسفة اللغة » وفلسفة الاخلاق ‏ وفلسفة الرياضة » 
وغير ها من أنواع الفلسفة مصطلحات حديثة يراد بها البحث في النظریات 
والأفكار الي تقوم عليها تلك العلوم » أو البحث في النظربات والأفكار الي 
تفسر تلك العلوم وتبين وجهتها وغايتها » ويراد بہذہ الفلسفات ‏ اجمالا" - انها 
دراسات فكرية فرضية غير الدراسات الي تقررت بالوقائع والتجارب المحسوسة 
من قبيل علوم الطبيعة وما جرى مجراها . 

إلا أن الفلسفة الي نعنيها هنا أعم من هذه الفلسفات جمیعاً للہا قد تشملها 
من وجهة النظر ني الأصول وتجاوزها إلى البحث فيما وراء الحقائق المحسوسة » 
ما يسمى أحياناً بالبحث فيما وراء الطبيعة أو البحث في كنه الوجود كله على 
التعميم .. 
ويلاحظ في التاريخ التواتر ان هذه الفلسفة العامة فلسفة ما وراء الطبيعة ‏ 
شاعت في بعض الأمم القديمة وقل شیوعها في أمم أخرى . 

ويلاحظ كذلك ان بلاد الدول الكبار لم تكن بيئات صالحة لنشأة هذه الفلسفة 
ونبوغ فلاسفتهاء وأن الأمر لا برجع إلى اختلاف درجات الحضارة بل إلى أسباب 
غير هذا السبب » کا يؤحذ من تواریخ الحضارات الأول .. 

فالهند ومصر وبلاد ما بين النهرين وبلاد الدولة الرومانية كانت على درجة 
عالية من الحضارة وعلى حظ وافر من العلوم والصناعات ؛ ولكنها لم تتسع لشیوع 
الفلسفة كما اتسعت لا بلاد اليونان في عصر من عصورها قبيل ميلاد المسيح » 


۳۲۵ — 


وهي حم ذلك ۸ تبلغ من الحضارة والعلم والصناغة مبلغ البلاد الي قامت فيها الدول 
الكبرى وقل فيها شيوع الفلسفة ونبوغ الفلاسفة . 

والباحثون الأوروبيون يحبون ان يعللوا ذلك بعلة ترضيهم وتدل عندهم على 
امتياز السلالات الاوروبية بين جميغ السلالات البشرية .. 


يقولون ان طلب المعرفة لمحض العرفة مزية من هزايا العقل الأورلي دون غبره 
بين عقول الأمم من سائر الأجناس » وان الأمم من غير الأجناس الأوروبية 
تطلب الحلم لمنفعة وهم بالمعرفة ما تستفيده منها في معاشها 1 ولا تیم بها لاا 
مطبوعة على التشُکیر وطلب الحقيقة لذاما .. 

ودلائل العصبية العنصرية هنا ظاهرة تكفي لاخراج هذه العلة عن عداد العلل 
العلمية الخالصة لوجه البحث والمعرفة . وقد حدث للام الأوروبية انبا حجرت 
على الفلسفة حين عرضت لا ظروف اجتماعية أو سياسية كالظروف الي سبقتها 
ف الدول الشرقیة . ۱ 

فالسبب العنصري هنا قاصر عن تفسير العلة في اختلاف اقبال الأمم على 
الفلسفة » ونما ترجع تلك العلة إلى أسباب واحدة بين الشرق والغرب » وبين 
الماضي والحاضر » كلما تشاببت الظروف على تباعد الأزمنة والجهات . 

والغالب ان الدول الكبيرة » وهي الدول الي تقوم عادة على ال مهار الكبيرة » 
تستفر فيها سلطة دينية متوارثة كالسلطة السياسية » وان هذه السلطة الدينية تستأثر 
عباحث العقيدة ومباحث ما وراء الطبيعة ولا تسمح لأحد بأن يزاحمها في العاروف 
الي تتعلق بالأرباب وأسرار الحلق وأصول الحياة أو أصول الوجود كله على التعميم . 
وقد وجدت هذه السلطة الدينية القوية في أوربا بين القرن الثامن والقرن ا حامس 
عشر للمیلاد فامتنع ظهور الفلاسفة فيها وساء حظ الفلاسفة بين علمالا 
ويحتكري العلم من أحبارها وکھانہا . وحدث قبل ميلاد السيد السیح ان عبادة 
الأمبراطور تقررت ف الدولة الرومانية وان الدولة عرفت سلطان الكهانة بين شعويبا 
فامتنع فيه ظهور الفلسفة ونبوغ الفلاسفة وم يكن محصوفا منها بأوفر من 
محصول الفلسفة في دول الحضارات الشرقية » وقامت الدولة الرومانية ثم سقطت 


- ۳۲ اس 


وهي عالة على بقايا الفلسفة اليوئانية تأحذ منها ما بحسب من فلسفة السلوك والأخعلاق 
ويحجم عما عداه من أبواب الفلسفة المعنية با وراء الطبيعة وما تخرض فيه من 
المشكلات والأسرار .. 

وقد فسر آلاسلام هلا الفارق بین الأمم في عنايتها العامة بالفلسفة على 
طريقته العملية حين قامت فيه الدولة بغیر كهانة » فكانت دولة الاسلام أرحب 
الدول صدراً وأسمحها فکیاً مع القشضة على عمومها والفلسفة اليوئائية في جملتها » 
بل كانت الأمة الإسلامية أرحب صدراً وأسمح فكراً مع الفلسفة اليوئانية من بلاد 
العام اليوناني الذي نشأت فيه » کا يؤحذ من مصائر الفلاسفة بین أبناء العا اليوناني 
ومصائر الفلاسفة المسلمين وغير المسلمين في بلاد الاسلام .. 

كان «ثالوث» الفلسفة الأكبر يتجمع من سقراط وافلاطون تلميذ سقراط 
وارسطو ثلميل افلاطون؛ وكان أشهر الفلاسفة بعد هذين فيثاغوراس إمام الحکمة 
الصوفية » وزينون إمام الفلسفة الرواقية؛ وكل من هؤلاء الحكماء ‏ العبرین عن 
حكمة عصورهم - قد أصيب في زمنه بمصاب لا يدل على قرار أمين .. 


فسقراط قضي عليه بالموت : وافلاطون بيع في سوق العبيد ؛ وارسطو نما 
بنفسه من أثينا خوفاً من عاقبة كعاقبة سقراط بعد أن رباه کاهن من کھانہا 
بالإلحاد » وقبل إنه ألقى بنفسه ني البحر وزعم بعض مؤرخيه أنه لم يبخع نفسه 
فراراً من الاضطهاد » بل غماً من تفسیر علة المد والحزر ني البحر الذي ألقى 
بنفسه فيه .. 

أما فيثاغوراس فقد مات قتيلا بجانب مزرعة فول » وبخع زينون نفسه لآن 
الآلمة أمرته بذلك کا قال لبعض تلاميذه " ولا تعلم على التحقیق علاقة مصيره 
هذا ولا مصير فيثاغوراس بالدعرة الفلسفیة » ولكنه ‏ على أي وجه من الوجوه س 
مصير لا يدل كا أسلفنا على قرار أمين .. 

ونقارن بين هذه الأحوال الي ,عرضت لأكبر فلاسفة الیینان وبين أحوال 
القلاسفة من المسلمين من المشتغلين بالفلسفة اليوئانية وهي أجنبية في البلاد الاضلامية 
فلا نرى أحداً أصيب بمثل هذا المصاب من جراء الفلسفة أو الأفكار الفلسفية » 


مت ۳۲۷ مب 


ومن أصيب منهم بواً عکروه فانما كان مصابه من کید السياسة وم يكن من 
حرج بالفاسفة أو حجر على الأفكار . ۱ 

فأشهر الفلاسفة المسلمين في المشرق ابن سينا الملقب بالشيخ الرئیس دخل 
السجن لأنه كان عند أمير همذان فبرم بالقام عنده وأراد أن يلحق بأمير اصفهان 
علاه الدولة بن كاكويه فسجنه أمير همدان ليبقيه إلى جواره ولم يسجنه عقوبة له 
على رأي من آرائه .. 

وابن رشد آشهر الفلاسفة المسلمين في المغرب أصابته النكبة لأنه لقب الحليفة 
التصور ني بعض كتبه بلقب ملك البربر وكان يصادق أخاه « أبا بی » ویرفع 
الكلفة بینه وبين الخليفة فيناديه « يا أحي » وهو في مجاسه الحاص بین وزرائه 
وكبرائه » ويحتاج الزرخ في كل مصادرة فكرية أو دينية ‏ کا قلنا في تاريخ 
الفیلسوف - إلى البحث عن سببين أحدهما معلن والاخر مضمر » فقليلا” ما 
كان السبب الظاهر هو سبب النكبة الصحيح » وكثيراً ما كان للنكبة غير 
سببها الظاهر سبب آخر يدور على بواعث شخصية أو سياسية “هم ذوي السلطان 
ويسري هذا على الشعراء کا يسري على الفلاسفة » ويسري على ا لحماعات 
کا يسري على الاحاد . ولقد نكب بشار وم ينكب مطيع بن أياس وكلاهما 
كان يتزندق ويهرف في أمور الزندقة بما لا یعرف » ولكن بشاراً هجا اللحليفة 
سطيع لم يقتزف هذه الحماقة » فنجا مطيع وهلك بشار . وم يكن ابن رشد ول 
شارح لكتب الأقدمين . فقد سبقه ابن باجه إلى شرح بعضها وان ۸ يتوسع في 
هذا العمل مثل توسعہ ولكن ابن باجة كان یحسن مصاحبة السلطان وابن رشد 
لم يكن يحسن هذه الصناعة ۰ فنکب ابن رشد ول ینکب ابن باجة وم يغن عن 
الفيلسوف المنكوب انه شرح الكتب کا تقدم بأمر من أني اللحليفة . 

واشتغل بالفلسفة اليونانية غير ابن سبنا وابن رشد أعلام من هذه الطبقة من 
طراز الكندي والفاراني والرازتي » كما اشتغل بها أناس دون هذه الطبقة في الشهرة 
والمكانة فلم يصب أحدهم بسوہ من جراء تفكيره وم يصدهم عن البحث والكتابة ' 
الا ان تستدرجهم حبالة من حبائل السياسة فینامم منها ما ينال سائر ضحایاها 
ولو لم يكن سهم في مذاهب الفلستفة أو الدين . 


بت ۳۲۸ ب 


وربا هنت السياسة وراء دعوات المتفلسفين كما كانت وراء الصادرة 
من جانب الدولة وحكامها . لأن الزندقة الي كانت تتستر بستار الفلسفة نا 
كانت في ناحية من نواحيها ثورة جوسية ترمي إلى هدم الدولة الاسلامية من أساسها 
وإقامة الدولة الفارسية في مکانہا . وتنسب الزندقة في أرجح الأقوال إلى كلمة 
« زندا » الي كانت تطلق على شرح كتاب « زردشت » وتعليقات الديانة المجوسية » 
وربا عمد الحلفاء إلى أناس من العلوبین فالہموھم بالزندقة على خلاف المعقول 
أو المنتظر من أسرة تقيم حقونها في الحلافة على وراثة الني عليه السلام والمحافظة 
على رسالته الدينية » ولكن الشبهة كانت تلحق بهم من الاشتراك في مقاومة الدولة 
ولو على غير تفاهم بین الفريقين + وكان أعوان الدولة بحشرونہم جميعاً في 
زمرة واحدة لتشويه المركة العلوية بإلقاء الشبهة عليها من الوجهة الدينية . 

أما فيما عدا السياسة وشبهانبا ومكائدها فلم يصادر أحد من المشتغلين 
بالفلسفة لأنه يتفلسف أو مخوض في بحث من البحوث الفكرية على تشعبها » 
وما لم يكن هذا المتفلسف عدوا مجاهراً پمحاربة الدین والدولة ونشر الفتنة فلا 
جناح عليه ولاقدرة لحليفة أو أمبر على مصادرته باسم الاسلام . 


ويصدق هذا من باب أولى على الفلسفة الاشلامية کا يصدق على الفلسفة 
الأجنبية » فلم تنقطع بحوث المعتزلة وعلماء الكلام لغير علة من علل السياسة 
لا تلبث أن ترول بزوال المعتلين بها » وقد طرق المعتزلة وعلماء الكلام کل باب 
مغلق من أبواب الأسرار الدينية الي حجرت عليها الكهانات القوية في الديانات 
الأوى . فنظروا في العقيدة الامية وني أصول الحلق والوجود وأحكام النبوءات وعددوا 
الأقوال والآراء في كل باب من هذه الأبواب على أوسع مدى وأصر ح بيان . 
وصعهم الاسلام جميعاً وان ضاق بفريق منهم في بعض الأحيان . 


۰ ۰ 


ومن البديبي ان أشياع الفرق بخطئون في مناقشالہم ۰ وان الامراء يخطثون 
في سياستهم » وان ألدين يتبعه المخطىء والمصيب وا حادع ولناصح » فليس 
حكم الشلام في مباحث الفلسفة برأي هذه الفرقة في تلك › ولا هو بحيلة هذا 
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الأمير أو ذاك فيما يقصدان إليه من مآرب السياسة وإنما حكم الشلام هو حکم 
الکتاب والستة المتفق عليها » وليس في الكتاب ولا في السنة كلمة واحدة تحجر 
على الفكير ني شأن من * شئون الفلسفة أو مذهب من مذاهبها ما لم تكن في 
لمعب الفلسفي موبقة غير مأمؤة على الدريعة أو على سلادة الجماعة فلا جناح 
على الفيلسوف ان ينظر فيما شاء وأن يفصح عن وجهة نظره کا شاء .. 

وإذا بدا لنا أن نلتمس مقياس الحرية الفكرية من الواقع الماثل للعيان 
أو من الناحیة العملية الي تنكشف لنا في حياتنا اليومية » فهنالك إلى جانب 
الكتاب والسنة دليل على حرية الشلام يتقرر بحكم التاریخ الواقع ولا پلجثنا إلى 
تأويل الآيات والأحاديث » وهذا الواقع يقرر لنا دليله من روح الدين الي 
يوحي با إلى جملة أتباعه في جملة عصوره . فلم يكن من روح الإسلام 
اي آیمی بها إلى جماعاته أن يثير فيهم البغضاء لفکر والفکرین وأن يببح هم 
عقوبتهم بالتعذيب والاحراق والحرمان من حقوق الانسان ء ولم يكن هذا الدلیل 
اواقعي من روح الإسلام مقصوراً على وطن أو سلالة فيقال إنه مستمد من تراث 
ذلك الوطن أو تلك السلالةء ولكنه عم" بلاد المسلمين جمیعاً في عصور كثيرة» 
فلا يرجع به الؤرخ المنصف إلى وحي غير وجي الكتاب الکریم . 

وتتجلى سعة الدین الاسلامي في موقف الفلاسفة منه كا تتجلی ي موقت 
الدين من الفلاسفة . فان كبار الفلاسفة المسلمين قد خحاضوا غمار الأفكار 
الاجنبية بين پزفانية وهندية وفارسية وعرضوا لکل مشكلة من مشاكل العقل والایغان 
وتكلموا عن وجود اللہ ووجود العالم ووجود النفس » وخرجوا من سبحاتهم الطويلة 
في هذه العام والجاعل فلاسفة مسلمين دون أن يعنتوا آذهانهم في التخريج 
والتاویل . 

ومنهم من ترجم أرسطو وأفلاطون إلى الاسلام فكراً وتقديراً فلم يعسر عليه 
أن يذهب معهما إلى أقصى الدی نی رأي العقل دون أن يخرج من حظيرة الدين : 


ونحن ‏ فیما نعلم من مذهب هؤلاء القلاسفة الكبار - لا تری فیلسوفاً قال 
سے ۳۳۷۰ 


في الق والحالق ما بنکرہ المسلم المؤمن بالله والرحي أو جنح به التعبير الفاسفي 
إلى قول يأباه السامع الذي تعود التعبير عن مسائل الدين بلغته العربية وأسلوبه 
التعارف بين جمهرة التدینن .. 

وأ كبر الفلاسفة السلمین الذين استوعبوا مسائل الفلسفة فيما وراء الطبيعة 
هم نی الرأي الغالب بین مؤرخي الثقافة الاسلامية أبو نصر الفاراني وأبو علي بن 
سينا في المشرق وأبو الوليد بن رشد في الفرب : وكلهم قد اطلع على قسط وافر 
من فلسفة الحكيمين افلاطون وأرسطو وطائفة من آراء الحكماء الآخرين » وایس 
فيهم من ذهب إلى رأي فيما وراء الطبيعة لا يذهب اليه الفيلسوف المسلم إذا تكلم 

«والفاراني هو أول الفلاسفة المسلمين الذين تتلمذ لهم ابن سینا نوعاً من التلمذة . 
فقرأ له وانتفع بما قرأ في فهم مضامين الفلسفة الیوانیة » وكان «العلم الثاني» معلماً 
كاملا” له في معضلات الفلسفة الالهية یجملتھا » لأنه أضاف سائل الحكمة 
الدينية إلى مسائل الحكمة النطقية وأدخل مسألة التوفیق بين العقل والوحي في 
حسابه » وقد كانت من المسائل الحديثة في الاسلام فلم يبل فيها أحد بلاء الفاراني 
ولا جاوز أحد فيها مداه الذي انتهى اليه وان تبعه في هذا المجال كثيرون . ومن 
توفيقاته انه سبح العقل الفعال بالروح الأمين وسمى العقول بالملائكة وسی 
الأفلاك الي فيها العقول باللا الأعلى وقال ان صفات الله الأزلية هي المثل 
الاول .. 

«والذي اتفق عليه جلة الثقات ان‌فاسفة الفاراني فلسفة اسلامية لا غبار 
عليها . فلم ير فيها جمهرة المسلمين المعنيين بالبحث الفكري حرجاً ولا موضع 
ريبة » ولا اها تغضب متدیناً بالاسلام أو بغيره من الادیان . 


فالعلم الثاني يبرىء المعلم الاول - وهو ارسطو - من انکار خلق العام ٦‏ 
ویفسر آراءه على وجه بر ضاه الژمنون بالله والنبوات .. 

دفاللہ عنده هو «السبب الأول» والسبب الاو واجب الوجود . لأن العقل 
يستازم وجوده ولا يستطيع أن پنفیه بحال . فکل شيء له سبب وکل سبب له سبب 
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متقدم عليه . وهكذا الى السبب الأول الذي لا يتقدمه سبب من الأسباب ء ولا 
وقعنا في الدور والتسلسل وهما باطلان .. 

«وهذا السب الأول واحد لا یتکرر » بسیط لا بتغیر > لانه لو تكرر أو 
غير لاختلف ووجب البحث عن سبب لاختلافه وقد انتهت اليه جميع الأسباب.. 

«هذا السبب الأول هو علة وجود كل موجود ۰ ولا عکن أن یکون العام هو 
السبب الاول لأنه متکرر متغير فلا بد له من سبب متقدم عليه . ومن ثم تنقسم 
الوجودات إلى قسمين : قسم «واجب الوجود» بستلزم العقل وجوده لا محالة : 
وهذا هو السبب الاول » أو هذا هو الله سبحانه وتعا ی » یوصف بکل صفات 
الکمال دون ان يقتضي ذلك التعدد ؛ لان نفي النقائص التعددة لا يقتضي 
التعدد » بل هو صفة واحدة معناها الكمال . 


«وقسم مفتقر إلى سبب » ووجوده ممكن » ولكنه ينتقل من الوجود بالقوة إلى 
الوجود بالفعل بسبب واجب ء فهو مخلوق على هذا الاعتبار .. 

دقال الفاراني ينفي الظنة عن أرسطو في انکار القول بخلق العام : دوما دعاهم 
إلى ذلك الظن أيضاً ما يذكره في كتاب السماء والعالم أن الكون ليس له بدء زماني : 
فيظنون عند ذلك انه يقول بقدم الع م وليس الأمر كذلك : اذ قد تقدم فبین في 
ذلك الكتاب وغير ه من الكتب الطبيعية والالهية ان الزمان انما هو عدد حركة الفلك 
وعنه بحدث : وما بحدث عن الشيء لا يشتمل ذلك الثيء ومعبى قوله إن العام 
ليس له بدء زماني انه لم يتكون اولا فأولا بأجزائه کا يتكون البیت مثلا أو ا حیوان 
الذي يتكون أولا فأولا بأجزائه . فان أجزاءه يتقدم بعضها بعضاً ہالزمان . والزمان 
حادث عن حركة الفلك : فمحال أن یکونلحدولہ بدء زماني ويصح بذلك انه 
انما يكون عن ابداع الباري جل جلاله اياه دفعة واحدة بلا زمان : وعن حرکته 
حدث الزمال).. 


وعلى هذا يكون الحلق في رأي العلم الثاني هو الاخراج من الامكان إلى 
الفعل ۰ ويكون الوجود بالفعل مصاحباً ازبان . أما الوجود بالقوة فهو في علم الله 
الذي لا زمان له ولا مكان لأن الله أبدي لا أول له ولا آحر : وانھا يقترن الزمان 


— ۳۳۲ — 


بالموجودات المتحركات . وهذا ولا ريب اجتهاد من المعلم الثاني في تفسير کلام 
العلم الأول : ولكنه استحسن هذا الاجتهاد لأنه قرأ كتاب «الثیولوجيةه أو 
الربوبية كما سماه وظنه من توالیف أرسطو : وهو من آراء افلوطين وتفسير ملك 
الصوري واسکندر الأفر وديسي » لهذا السبب استطرد الفاراني بعد الكلام السابق 
قائلا :« ومن نظر ني آقاویله في الربوبية في الکتاب المروف بأثواوجية لم يشتبه 

عليه آمره في اثباته الصانع المبدع هذا العالم > فان الامر في تلك الاقاویل أظهر 
من أن يِخْفى » وهناك تبين ان امبول أبدعها الباري جل ثناؤه لا عن شيء ونما 
تجسمت عن الباري سبحانه ثم ترتبت ۱ 

«وهذا في الحقيقة مستمد من کلام افلوطین وتوسع فيه اسکندر الافروديسي 
م م جاء وی الثاني فتوسع في کلام ) الا فروديسي وزاد عليه ما يوفق بینه وبين الدین » 
ولا سيما في مسألة العقول والأفلاك الي هي عند الفاراني من ملائكة الله . ويؤخذ 
من شرح الفاراني لبعض کلام زينون الفياسوف الرواتي انه اعتمد عليه أكبر اعتماد 
في مسألة العقول ولهذا كان مذهب الفاراني جامعا بين مذهب أرسطو عن الحرکة 
ومذهب افلوطين عن الصدور ومذهب افلاطون عن الثل الأبدية ومذهب 
الرواقيين في النفس العاقلة وائیٹالہا في الأجسام .. فمنذ الأزل وجدت الاشياء 
5 في علم الله وهذا هو علة وجودها : واللد جل وعلا يعقل فالعقل الاول صادر عنه 
فائض من وجوده ٠‏ وھذا العقل الاول هو الذي رك الفلك الأكبر وتأني بعده 
عقول الافلاك المتوالية إلى العقل العاشر الذي يعقد الصلة بین الموجودات العلوية 
والوجودات السفاية . 

«فالوجود اذن ثلاث مراتب : أولاها الوجود المي ء وانيتها وجود هذه 
العقول التدرجة : وثالثتها وجود العقل الفعال . ومن هنا نفهم كيف تعددت الكرة 
عن‌الواحدالذي لایتعدد. وکیف جاءت‌الصلة بين المعاني الجردة والحسوسات) لابن 

وأما ابن سينا فعنده - کا عند أرسطو - ان الادة الأولية والصورة والعدم 
هي الاصول الثلاثة الي عنها تصدرکل الاجسام الطبيعية » والعالم مخلوق لم حدث 


(۱) تراجع رسالة الشیخ يخ الرئیس ابن سينا لمؤلف هذا الكتاب* 


PF — 


في زان . يقول ما فحواه : ان هذه الکائنات إما أن تكون ممكنة الوجود جميعاً 
وإما أن تكون جميعها واجبة الوجود . وحال أن تكون ممكنة الوجود جمیعاً » لأن 
الممكن يحتاج إلى علة تخرجه من حیز الامكان إلى حيز الفعل . وحال ان تكون 
واجبة الیجود جميعا » لاب بين متحركة تحتاج إلى محرك وبين مركبة تحتاج إلى 
علة لتركيبها » ولا بد أن تسبقها أجزاؤها فهي اذن بعض ممكن الوجود وبعض 
واجب الوجود : وواجب الوجود_هو الذي لا نتصور عدمه » لان عدمه يوقعنا 
3 المحال . ومن المحال أن يكون واجب الوجود مسبوقاً » لان الذي يسبقه يكون 
اذن أول بالرجود . ومن المحال أن يكون مركبا لان أجزاء المركب تسبقه ونحتاج 
الى فاعل للتركيب والامجاد . فهو أول » وهو جوهر جسيط منزه عن الركيب .. 


دوم يكن ابن سینا مبدعا في كلامه عن واجب الوجود ؛ أو مكن الرجود ء 
لن الفاراني قد سبقه اليه > کا سبقه المعتزلة وبعض التکلمین . ولکن ابن سينا 
قد أبدع تقسيم الوجود" إلى واجب بذاته ومکن بذاته ولکنه واجب بغيره . وبذلك 
وفق بين القائلین بقدم العام وخلقه . فان العام ممكن بذاته » ولکنه واجب بغيره » 
لأنه كان في علم الله وماکان في علم الله لا بد أن یکون».. 

«وليس العام حادثاً في زمان لأن الزمان وجد مع العالم .. نحرك العام فوجد 
الزمان مع هذه الحركة » وائمأ كان وجودہ لأنه وجد في عالم اللہ فأخرجه اللہ من 
الوجود بالقوة الى الوجود بالفعل » وله قديم بالذات سرمد لا بحیط به وقت‌بولا 
محل . فالعالم کا كان في ارادة الله قدیم » وكا كان بالحركة مسبوق بذات الله » 
وهو سبق سرمدي لا بحدہ الزمان» وهنا يقول ابن سينا بالحركة الأولى كاوقال أرسطو 
بها أو بالعلة الأولى» "© .. 


وقبل الاستطراد الى تلخيص مذهب ابن الم بالسائل التي ثار عليها 
الحلاف بين الفلاسفة والفقهاء بعد عصر الفاراني ران سینا وكان أكثره خلافاً على 
التعبير دون المعاني الحوهرية , ويدور كله على مسائل أربع هي قدم العالم وعلم 
الله با حزثیات وصفات الله وخلود النفس بعد الموت .. 


)۱ تر اجع رسالة الشیخ الرئيس 


سب ۳۳6 نب 


«... وقد كانت لابن رشد آراء في كل مسألة من هله المسائل » ليست مطابقة 
ما فهمه الأوروبيون في القرون الوسطى وليست مغايرة ها کل المغايرة » ولكنها آراء 
كان الفيلسوف حریصاً کل الحرص على أن پلتزم بها حدود دينه ولا يمخرج بها عما 
يجوز للمسلم أن يعتقده وأن يعلمه للمسلمين » وسئرى مبلغ ما أصابه من اتوفیق 
في هذا التوفيق : 

دیقول ابن رشد عن قدم العالم في كتابه فصل القال ٠:‏ وأما مسألة قدمه أو 
حدوثه فان الاختلاف فيها عندي بين المتكلمين من الأشعرية وبين الحكماء 
المتقدمين يكاد يكون راجعاً للاختلاف في التسمية ومخاصة عند بعض القدماء » 
وذلك أن تفقوا على أن ها هنا ثلائة أصناف من الوجودات : طرفان وواسطة 
بين الطرفين » اتعقوا في تسمية الطرفين واختلفوا في الواسطة . فأما الطرف الواحد 
فهو موجود وجد من تيء غيره وعن شيء - أعني عن سبب فاعل وین مادة ء 
والزمان متقدم غليه . وهذه هي حال الأجسام الي يدرك تکونپا باحس مثل تكون 
الماء ولمواء والأرض والحيوان والنبات وغير ذلك.. فهذا الصنف اتفق الجميع 
من القدماء والأشعريين على تسميتها محدثة .. وأما الطرف القابل لهذا فهو موجود 
لم يكن من شيء ولا عن شيء ولا تقدمه زمان » وهذا آيضاً اتفق الجميع من 
الفرقتين على تسميته قديماً » وهذا الموجود يدرك بالبرهان » وهو الله تبارك وتعالی » 
وهو فاعل الكل وموجده والحافظ له سبحانه وتعالى قدره . وأما الصنف من الوجود 
الذي بين هين الطرقین فهو موجود لم يكن من شي ء ولا تقدمه زمان ولكنه موجود 
عن شيء أي عن فاعل » وهذا ہو العام بأسره والکل منهم متفق على وجود هذه 
الصفات الثلاث العام .. فان المتكلمين يسلمون أن الزمان غير متقدم عليه » أو 
يلزمهم ذلك . إذ الزمان عندهم شي ء مقارن للحرکات والأجسام؛ " .. 

وأما علم اللہ بالحزئيات فابن رشد يقرر فيه أن علم الله يتنزه ان يكون کعلم 
الانسان الذي يحدث بعد حدوث العلوم فان الله بعلم کل شي ء ولا یتوقف علمه 
على حدوث جزء بعد جزء من هذه الأشياء 


(۱) تراجم رسالة ابن رشد للمؤلف ٠‏ 
بت ۳۳۵ 


وأما مسألة الصفات .. فلم تكن موضع بحث عند الفلاسفة الاغريق ٠‏ ول 
یکن ها شأن كبير عند فلاسفة الاوروبيين في الفرون الوسطى » ولكنها أثارت 
الحدل الطويل بين علماء الكلام والمعتزلة والفلاسفة المسلمين ء ومثال ابلعدل فيها 
ان بعض الفلاسفة يقولون : ان صفات اللہ هي غير ذاته » وان الصفات ليست 
بزائدة على ذات الله »> لأن ذاته سبحانه وتعالى كاملة لا تتعدد » وغير هؤلاء 
الفلاسفة يردون عليهم لیوفقوا بين تعدد الصفات ووحدائیة الله .. 


«ولتمحيص القول بخلود النفس عند ابن رشد ينبغي الرجوع إلى مذھب ارسطو 
في النفس والعقل » لأنه إذا صح ما قیل من أن توما الاكويني نصّر أرسطو فأصح 
من ذلك أن ابن رشد حنفه أي" جعله مسلماً حنيفاً واجتهد يي تنقيته من کل ما 
مخالف العقيدة الاسلامية غابة اجتهاده » وقد أعان ابن رشد على ذلك ان كلمة 
الروح عندنا تشمل معبى النفس والعقل معا في معظم معانيها » فالنفس تقرن 
بالشر والذم في کلامنا وقلما تقرن الروح عثل ذلك ؛ فاذا قیل نفس شريرة على 
العموم فمن النادر أن يقال ذلك عن الروح وعن الروحاني ء لأن الروحانیات 
أشرف وأصفى من ذاك . وقد تكلم أرسطو عن النفس والعقل في كتاب الاخلاق 
وني كتاب النفس ووضح في كلامه عن العقل انه ينطبق أيضاً على الروح كما قال 
في كتاب الاخلاق عن السعادة العليا للانسان » وهي سعادة التأمل 75 قال : مثل 
هذه الیاۃ رما كانت أرفع جداً ما يستطيعه الانسان » لانه لا يحبا هذه اللحياة 
باعتباره انساناً » بل يحياها بمقدار ما فيه من النفحة الالمية » والفرق بین هذه 
التفحة الالهية وبين تركيبنا الطبیعی كالفرق بین عمل ذلك الحانب الاي وعمل 
الفضائل الأخرى » واذا كان العقل افیا فالحياة على مثاله المية بالنسبة إلى المعيشة 
الانسانية ۰ وعلينا ألا نتبع أولئك الذین ينصحون لنا ما دمنا بشراً أن نشتغل بهموم 
البشر وما دمنا فائین أن نعمل عمل الفائین » بل علينا ما استطعنا أن تعمل عمل 
الحالدين وأن نحفز كل عرق من عروقنا حى نسمو إلى مرتبة أرفع ما فينا ‏ وان 
قل وصغر - لأقدر وأ کل من كل شي ء عداه .. 

«آما النفس عند أرسطو فتكاد أن تكون في أكثر مصطاحاته مرادفة الوظیفة 
الحيوية» وهذا ينسبالى النبات نفسا نامية » وإلى الحيوان لفسا شهوانية » ويسخر 

س ی ۱۳۳ 


من فيثاغوراس الذي يقول ان نفس الانسان قد تنتقل الى الحيوان : ويرى أن 
السؤال عن العلاقة بين النفس وا لحسد كالسؤال عن العلاقة بين الشمعة وصورتما › 
فلولا صورة الشمعة لكانت شحماً ودهناً وم تكن شمعة » ولولا نفس الانسان 
لكان الانسانحماً وعظاماً وعصباً وم يكن بالانسان» ( .. 

وابن رشد يؤمن بقاء الروح الانساني حيث يبقى عام الروح كله > فليس 
هو من الفلاسفة الا * هؤلاء الفلاسفة الادیین لا يؤمنون بروح للانسان 
في هذا العام أو ني عالم لحر » ولیس بين الفلاسفة الامیین من ینکر بعث الاجساد 
انكاراً منه لقدرة الله على بعثها ولكنهم يقولون ان الارواح المفارقة أشبه بالعام 
الاعلى . ومن آمن باللہ وآمن بقدرة الله وآمن بالبعث «العالم الاعلى فما هو من 
الملحدين )۲( 7 

هذه العجالة الصغيرة تلخص موقف الفلاسفة من الاسلام وموقف الاسلام 
من الفلاسفة » ویبدو من كلا الوقفین ان العقيدة الاسلامية لم تتقبض عن لقاء 
التقافات الاجنبية عند التقانها بها في المفاجأة الاولى » وأحرى بہذہ العقيدة الشاملة 
ألا تضيق بثقافة من الثقافات بعد اتصال الامم واستفاضة العلاقة بين معارفها 
وعقوما فلا بزال موقف الاسلام من حكمة الحكماء في العصور الأخيرة كوتفه 
. منها في صدر الدعوة الاسلامية وبعد أجيال قليلة من شیوع الدعوة بین مختلف 
الاقوام والشعوب . وموقفه اليوم ‏ كوقفه بالأمس - انه لا يضيق بالفلسفة لام 
تفكير في حقائق الاشياء » لأن التفكير في السماوات والارض من فرائضه ا تواترة؛ 
ولكن الذاهب الفلسفية قد بظهر فيها ما يضيق بالاسلام ويخالفه حینا بعد حین ؛ 
ولا ثریب على عقيدة تخالفها بعض العقول» لأن العقائد لا تطالب بموافقة کل 
عقل على سواء أو على انحراف . وحسبها من سماحة انها لا تصد عقلا عن سواه .. 


٠ و (۲) تراجم رسالة ابن رشد للمؤلف‎ )١( 
۲۲- ۵ - بت ۳۳۷ — المبقريات الاسلاعیة‎ 


اليم 


العلم الذي أمر به القرآن الکریم هو جملة العارف الي يدركها الانسان 
بالنظر في .لکوت السماوات والأرض وما خلق من شيء .. ويشمل ا حلق هنا 
كل موجود في هذا الكون ذي حياة أو غير ذي حياة .. 


ل جج اليا 
ر و 2 اصرق ل 2 :0 ر صصا م وق ۰ 
« آو لم ینظروا في ملكوت السموات والارض وما خلق الله من 
شيء ( 
( سورة الاعراف ) 
سے جے 


( آفلا یرو إلى الابل کیت خلقّت . وال السماء كيف رفعت . 
وإل الجبنال کیت نمبّت . ول الأْض كيف سطحَت ) . 
ر سورة الفاشية ) 


O ے‎ ¢ 


5 57 مص م ۰ ی ۰ ۳ ۶ 
) 3 في خلق السمَوّات وَالأرُض واختلاف الليل القللك 
الي تجري في البّحر بما بلق الاس وما آترل الله من السماء من ماو 


مش 5 سے ۳ نے کا مر و ى 
قايا به الازض بَعْدَ مونها وب فیها من کل دابة وتصریف الرياحر 


۳۳۸ - 


1 السخاب المسَخر بين السمّاء ولأْضٍ لآيات رم ین ) ۱ 
ر سورة البقرة ) 

فالعلم 5 الاسلام يتناول كل موجود 3 وكل ما يوجد فمن الواجب ان 
يعلم » فهو علم أعم من العلم الذي يراد لأداء الفرائض والشعائر ؛ لاله عبادة 
أعم من عبادة الصلاة والصيام » اذ كان خير عبادة الله أن يبتدي الانسان إلى 
سر الله في خلقه وأن يعرف حقائق الوجود في نفسه ومن حوله.. 

وها قال الني عليه السلام في فضل هذه العبادة : فقيه واحد أشد على 
الشيطان من ألف عابد .. 

وقال : « ان فضل العام على العابد كفضل القمر ليلة البدر على سائر 
الکواکب » وان العلماء ورثة الانبياء » .. 

وقال : « من حرج في طلب العلم فهو في سبيل الله حى يرجع ؛ .. 

وذكر له عليه السلام رجلان عابد وعالم فقال : ہ فضل الما م على العايد 
كفضل على أدناكم » .. 

وهذا غير الاحاديث النبوية الي وردت ني فضل العرفة والحكمة وفريضة 
إعلم على كل مسلم وسلمة مما اجتمعت فيه أوامر اللہ ونبيه على هذا العی 
المتكرر في مواضع شى من القرآن الكريم ومناسبات شى من الأحاديث النبوية .. 

وموقف الاسلام من العلم ‏ أو من العلوم عامة ‏ بتبين من موقف علمائه 
المجتهدين في كل حقبة من تاريخه الذي تعاقبت به الأجيال بين القوة والضعف 
والتقدم والتأخر والنشاط والحمود . فقد مرت بالأمم الاسلامية عصور مختلفة 
جهلت فيها الاسلام نفسه فجهلت فضل العلم کا جهلت فضل الدين » ولكن 
الاسلام لم يخل قط تاريخه بين الشرق والمغرب من أثمة مجتھدین استمدوا حرية 
(۱) يراجع الجزء الثالث من تيسير الوصول الى جامع الاصول من حسدیث 

الرسول لعبد الرحمن بن علي ٠‏ 


۳۳۹ 


الفکر من ينبوع تلك القوة الحيوية الي لا تستنزفها المحن والطوارق » فحفظوا 
٠‏ رسالة هذا الدین ولا فرق بينها وبين رسالة العلم في مقصد من مقاصده » وأوجبوا 
على المسلم أن يتعلم حيث وجد العلم وأن ينظر إلى الحکمة کانہا هي ضالته 
يعنيه أن يبحث عنها ویجدها « وأينما وجدها فهو أحق بہا » کا تعلم من رسول 
الله . واعتقد الائمة المجتهدون جميعاً نهم يؤدون أمانة الكتاب في حثهم جماعة 
المسلمین على طلب العرفة حيثما وجدوها . فكل معرفة صحيحة فهي معرفة 
قرآئية اسلامية على اختلافهم في تفسيرها والنسبة إلى الکتاب الکریم بین فثة ترى 
أن العرفة محتواة فيه اجمالا وتفصیلا" . وفتة ترى أن المعرفة مطلب من مطالب 
المؤين بالكتاب لا يعوقه عائق منه أن يتحراها ويحققها ويمتدي بها حيثما ما 
أصابها .. 

ان موقف الاسلام من العلم ‏ کتاباً وسنّة ‏ لا يحتاج إلى بيان بعد ما 
تقدمت الاشارة اليه من تلك الابات والأحاديث .. 

ولکننا نعتقد أن الدين روح ينبث في الاخلاق ولتقالید إلى جانب النصوص 
والاحكام » ومن هذا الروح بظهر عمل الدبن في الواقع ؛ ولا حسب لدين من 
الأديان عمل افع في حياة البشر ما لم يثبت له هذا العمل بين اتباعه بما يوحيه 
اليهم من روح يصدرون عنه فيما تعمدوه و يتعمدوه من أفعال أو خلائق وآداب , 
وروح الاسلام الذي بثّه بین أتباعه يتراءعى في تاريخه المتشعب الطويل سماحة 
تعصمهم من تلك النقمة الي انصبت على ألوف من انحلق لاستباحتهم من 
المعارف والدراسات ما تحرمه عليهم معتقدانهم الدينية أو کهانهم الذين يستأثرون 
دنهم بتفسير نلك العتقدات » وربما كانت سماحة الروح الاسلامي في عصور 
الحمود والحهالة أدل على فضل الاسلام من سماحة أتباعه في عصور القوة 
والحضارة . لأن الدين الذي يعمل عمله في الأخلاق والاداب وقومه جامدون ' 
محجوبون عن العلم أقمن بالحداية من دين يعمل وله سند من القوة والحضارة» ولو 
كان هذا السند قائماً عليه . 

وروح الاسلام في العصور الاخيرة ظاهر في موقف السلمین من العلوم 
الحديثة کظهوره في موقف الا المجتهدين الذين حفزوا قواهم إلى الإقبالعلى 

س زر يد 


ثلك العلوم والتبسط فيها واعتبار العمل بها أمراً من أوامر القرآن الكريم. فان العلوم 
العصرية عرفت باسم العلوم الاوروبية يوم كانت آوروبا كلها حرباً على العام 
الاسلامي تغير على بلاده وتستذل شعوبه وتقوض ما قام فيهم من دولة وسلطان 
وتعفي على البقية الباقية حيث تخلفت للدولة والسلطان بقية تمائع في التسليم 
والاستسلام . فكان خلیقاً بہذا العداء ان يتمثل في نفوس المسلمين عداء لكل 
وارد من القارة الباغية وکل منسوب إلى الاوربيين المعتدين » ولكن علوم الحضارة 
الأوروبية م تجد من المسلمين بعد المقاومة الطبيعية الي تخلقها المفاجأة أو المصادمة 
الأولى إلا كل ترحيب وتقدير » ولعلهم ‏ بعد تلك المصادمة ‏ كانوا بحاجة إلى 
التحذير من الافراط ولم یکونوا یوما بحاجةجدية إلى التحذير من الاعراض والانقباض 
والتفر بط في تحصیل ما استطاعوه من معارف القوم , كأنها ضالة مرتقبة هم أحق 
بها من يعتدي بها عليهم ويسومهم من أجلها التسليم والاستسلام .. 


ل # نيا 


والافراط إنما يحذر من محاولة التوفيق بين القرآن الکریم وبين تلك العلوم 
في كل جليل ودقيق ما ثبت ثبوت اليقين یما يعرضه أصحابه عرضاً بحتمل 
الراجعة » بل يحتمل النقض والالغاء . 

فمن الحق أن نعلم ان كتابنا يأمرنا بالبحث والنظر والتعلم والاحاطة بکل 
معلوم بصدر عن العقول » ولكن ليس من الق أن نزعم ان كل ما تستنبطه 
العقول مطابق للكتاب مندرج في ألفاظه ومعانيه . فان كثيراً من آراء العلماء الي 
بستنبطونها اول الأمر لا يعدو أن بحسب من النظريات الي يصح منها ما يصح 
ويبطل منها ما يبطل» ولا تستغي على الدوام عن التعديل وإعادة النظر من حين 
إلى حين .. 

وقليل من الامثلة يغني عن الإفاضة في شرح النهج السديد الذي بتوخی في 
الرجوع بنظريات العلم الحديث إلى الآيات القرآثية » وأنفع هذه الأمثلة ما يقتبس 
من أحدث الاراء في التأويل والتوفيق بین النظريات وآبات الكتاب .. 


فمن أصحاب التأويل في العصر الحديث من خطر له أن السيارات السبع 


~E 


في المنظومة الشمسية هي القصودة بالسماوات السبع نی القرآن الكريم . وخطأ هذا 
التأويل ظاهر ؛ لأن الفلكيين الذین ذكروا السيارات السبع أدخلوا الكرة الأرضية 
بينها ول یجعلوا الأرض مقائلة للسماء » وهذا على أن الفلكيين المتأخرين قد كشفوا 
عن سيارات أخرى لم تكن معروفة للأقدمين وهي فلك النجيمات وأرانوس ونبتون 
وبلوطس » وكان الكشف عن هذا السيار متأخراً فلم يظهر قبل شهر مارس 
عام ۰ ولا تزال في هذا الفلك الشمسي أجراه سماوية - کالذنبات والشهب 
تدخل في عداد السيارات ويدور بعضها حول الشمس في مدة أقصر من مدة 
الدورات الي حسبت لأرانوس ونبتون وبلوطس .. 

وقد تنبه لهذا الاعتراض الاستاذ هبة الله الشهرستاني صاحب كتاب الهيئة 
والاسلام > فبدا له ان السیارات الشمسية مشار إليها في القرآن الكريم بالأحد 
عشر كركباً الي ذكرت في سورة يوسف » ولكنه - لمعرفته بعلم الحيئة ‏ بعلم 
ان السیارات بعد الكشوف الأخيرة عشر وليست باحدى عشرة » وهي بلوطس 
ونبتون وأرانوس وزحل والمشتري والنجيمات والمريخ والارض ولزهرة وعطارد » فقال 
مستدركاً بعد الاشارة إلى النجيمات : ١‏ فان قلت ان سيارات شمستا ليست اکر 
من تسم فلماذا تعد إحدى عشرة .. قلت : لسنا على یقین من هذا التعليق ولکن 
التسعة بعد زيادة السيارات المنفلقة إلى النجيمات تکون عشرة لا يضرنا عدم اندراجھا 
الآن في عداه السيارات لأمها كانت في عدادها سابقاً وهو كاف في مقام إذا 
نظر إلى كل ما لشمسنا من السيارات بقیت أو عدمت عرفت أو جهلت » .. 

وكان من المشجعات حقاً لفاضس الشهرستاني على اتخاذ هذا الرأي أنه ذهب 
اليه بعد أن قرأ في تفسير النيسابوري والزتخشري : « ان يبودي سأل النبي الأمي 
صلى الله عليه وسلم عن النجوم الي شاهدها یوسف في النام فقال صلى اللہ عليه 
وسلم : جريان وطارق وذبال وقابس وعمودان وفليق ومصبح وضروح وفرع واب 
وذو الكتفين . فأسلم اليهودي » 299 . 

« وهذه الرواية رواها ابن بابويه الصدوق ني الحصال عن جابر بطريقين 


(۱) ص ۲۳۲ من كتاب الهيئة الاسلام لدية الله الشهرستاني» 
mg —‏ 


بيئهما اختلاف يسير ء ورواها الحافظ القمي عن جابر في تفسير قوله تعالى ؛ 
« اني رأيت أحد عشر کرکبا .. ؛ ثم سمى تلك النجوم بتغيير يسير » .. 


قال الأستاذ الشهرستاني : « ان اختصاص النجوم من بين نجوم السماء لا بد 
من أن يكون بصفة مختصة بہذا العدد اليسير لا يشترك فيها سائر النجوم.. ويؤيده 
أيضاً انطباق كثير من هذه الأسامي على سيارات شمسنا .. فالحریان أرضنا وقد 
ورد اطلاق الخارية على أرضنا في غير هذا الحبر كا مر تفصيله في المقالة الثالثة 
عشرة من مسألة تعدد الأرضين .. والطارق الزهرة فان كوكب الصبح على ما في 
القاموس والعرب لا يقصدون في كوكب الصبح غير الزهرة قدیباً وحدیثاً . والذبال 
على وزن قطام يطلق في اللغة على النحيف الفاقد للطراوة » وعطارد بضاً كثير 
الحفاف فاقد الطراوة من شدة قربه من الشمس ۰ والقابس يطلق في اللغة على ما 
يكتسب ا حر الشديد من نار عظيمة ونجمة فلكان ايضاً تكتسب الحرارة الشيدة 
من نار لا نری أعظم منها هباً أعني الشمس » فان قر بها مفرط من فلكان ولذلك 
سمیت نجمة فلكان بهذا الاسم . فان فلكان کا مر إسم جبل يثير نار ومعربه 
بركان . والعمودان يحتمل انطباقه على مريخ فإنه لا ينفك عن قمرين تقومأشعتهما 
عليه كالعمودين . والفيلق بمعى الثفلق ينطبق على السيارة العظيمة الي حسبوا 
كوما بعد مریخ وتفسخت إلى قطع صغار دوارة أعني بها نجیمات الشتري ويؤحذ 
شرحها من غرة هله المسألة . واحاصل آنبا قابلة للانطباق على سيارات شمسنا 
على النظام السابق المبدوء من أرضنا . ثم الزهرة ثم عطارد ثم فلكان ثم المربخ . 
الخ ٠‏ . 

وبمضي . صاحب كتاب الیثة على هذا النحو في تأويله العدد الذي جاء 
في الآية القرآثية مما يصح أن يحاط به عند التوسع في التفسير کا ينبغي في تفصيل 
الشروح الوافية ؛ ولكنه يذكر على سبيل الرواية ولا يذكر على سبيل ابلزم بحكم 
القرآن في مسألة من المسائل » وبخاصة ما كان منها عرضة للمراجعة والناقشة 
وتعدد الآراء ؛ ولا حرص على روايته إلا لأن الصواب والحطأ في هذه التأويلات 
بدلان معا على موقف القرآن الكريم في العلم عند المسلمين فلا حرج عندهم 
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في دراسة النظريات العلمية ولا مانع في دينهم کنعهم ان يتقباوها كأنها مطابقة 


لابات التنزيل .. 
وشبیه بهذا التأويل رجوع بعض الفسرین بالنظرة السديمية إلى آيت‌الدخان في 
سورة فصلت : 


ے2 وم می ىو سے 5 ۰ ۳ ۳ 
ثم اسْتوَى إلى السماء وَهِيّ دخان فقال لها وللارض اتيا طوعاً 
او كَرْها الما تيتا طائعين ۰ فَقَضاهُن سَبْمَ سَمَوَاتِ في يَوْمَين وی في 
کل سماع مرها ( 5 


والنظرية السدعية فكرة قال بها سویدنبرج Swedenborg‏ 5 فصلها 
لابلاس ام1 خلاصتها ان المنظومة الشمسية نشأت من السديم ب أي 
هن مادة غازية ملتهبة - بردت ونجمدت وأفلتت من جرمها الكبير أجزاء كثيرة 
تفرقت فدارت حول نفسها وحول ابحرم الكبير بفعل الحاذبية والحركة المركزية » 
وان نشأة النجوم في السماء ماثلة هذه النشأة وان لم تكن من قبیل المنظومات الي 
تشبه منظومتنا الشمسية . 

وهذة الفكرة شائعة وليست بقاطعة » لأن الغازات المنطلقة لا تكون أشد 
حرارة من الأجرام المتجمعة : اذ هي كلما انطلقت تسربت منها الحرارة في 
فضاء أوسع من حیز الكرة المتجمعة » وليست حركة الغازات بعد نجمعها موافقة 
للحركة الى تصورها أصحاب هذه النظرية » فضلا" عما ظهر عن حقيقة السحب 
ابي كانت تسمى سدياً ثم تحقق انها جماعات من النجوم تعد بمئات الملايين » 
ولا يستطاع البت بقول جازم في النظرية السديمية قبل البت بقول جازم في أصل 
الأشعة الكونية وني النجوم الي تتفجر لابترادها وتكائفها وتعاظم الضغط على 
داخلها واندافاع باطنها إلى خارجها : فربما كانت السدم من مادة النجوم 
المتفجرة » أو كانت من تجمع الأشعة الكونية أو كان الفضاء هو مصدر هذه 
الحرکات في أصوها عند الذين يرون ان الفضاء والأثير شيء واحد» وأيا كان 
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مقطع القول في هذه الفروض فلا ينبغي أن نعدو بها فروضاً يتعاورها الثبوت 
والنقض على حسب الكشوف والشاهدات الي تتيسر آدوانبا مع الزمن ولا تزال 
اليوم في أوائلها .. 

وتتساوى الحكم على الماضي وعلى المستقبل فيلأهذه الفروض الي يتباعد بها 
الزمن کا یتباعد بها المكان فلا بقين فيها على الحالتين ولا حسم فيها بين رأبين 
ما اضعت للخلاف بين فرضين . , 

ولا حرج على قائل أن يقول في تقديره کا قال العالم المجتهد الشيخ طنطاوي 
جوهري وهو يفسر الآية : « وقد شاهدوا من تلف العوالم اليوم ستين الف عالم 
ت ز للوجود من جديد ولا تزال على ا حالة السديمية كما نقلته لك من الكتب الفرنجية 
في غير هذا المكان » ورأوا أن من تلك العوالم ما ہو في أول تکونه ومنها ما قطع 
مراحل في تكوينه ومنها ما قارب التمام وهي عوالم کعالنا الشمسي الذي 
نحن فيه وسيبرز الوجود کا برزت شمسنا وسياراتها وأرضها وكانت في الأصل 
دخاناً وستستمر في التكوين ومدتها نوبتان » وحن لا نقدر أن نعرف كيف تكون 
النوبتان» غاية الأمر أن نقول نوبة للبداية ونوبة للنهاية ویکون هذا القول من الحمل 
العامة وفائدته ان التکو ين لم يكن في الحظة واحدة .. » 

تقول لا حرج 5 هذه الفر وض والتقديرات على قائل قول ہہ وعليه عهدما 

في سبيل البحث عن الحقيقة » ولكن ا حرج کل الحرج أن نلزم أحداً بفروض 
النظرية السدعية كأنها من دعام الاعان بآيات التنزيل .. 

ونكتفي من هذه الأمثلة بمثل آخر له صبغة تاريخية جغرافية جرى فيها 
التأويل نحو هذا ابلمري وان لم يرتق الأمر فيه إلى منزلة النظم الفلكية أو أصول 
التكوين كتعداد السيارات أو النظرية السديمية . وذلك تأويل فاضل من معلمي 
الرياضة لقوله تعالى في سورة الكهف من قصة ذي القرنين : 

« حتّی اذا بلغ مَغْرِب الشّمْسِ وجّدھا تفر عَيْن حَمئّة » . 
صیفاً الاجزاء السفلی من احواض الأنبار أوني 0۵4 واينسي امدنع ولينا 


۳٣٤۵ ge‏ پیب 


قهما بسييريا تستحيل شتاء إلى سهل المدى من الحليد ) .. 

ثم يقول في تفسیر الآية : « أي في عين ماؤها موحل أو به طين أسود أو 
به طين كريه الرائحة وليس يعرف في الأقاليم ما شأن الماء فيها هكذا الا منطقة 
التوندرا صيفاً ولا ما شأن الاتساع فيها إلى حد انطباق الآفق على نہایتھا حى 
يلوح للنظر اختفاء الشمس عندها إلا هي . اذن ما الذي يمنع عن ارادة القرآن 
ها .. إذا تقرر الأخذ بذلك كان ذو القرنین يرتاد سیبریا وكان في الشرق من 
جرى لينا الأسفل وسيتأيد ذلك أيضاً مما يأني في القصصى نفسه . إذ تقول ال مغرافیا 
الرياضية بطول نمار الصيف بي نصف الكرة الشماي‌فیکون زمنه بین ١١ساعة‏ و ۲4 
ساعة في العروض المختلفة من حط الاستواء إلى الدائرة القطبیة الشماليةوأطول 
البقاع هارا أقرما إلى القطب . وتقول الخغرافیا الرياضية أيضاً ان النهار يزيد 
على أربع وعشرین ساعة في الأماكن الي عروضها شمالي الدائرة القطبیة الشمالية 
إذ یکون النهار شهراً واحداً في عرض 1 ا” شھرن في عرض 1٩ ٦٥١‏ 
وثلائة أشهر في عرض ٤٠١‏ ۷۳ درجة وستة أشهر في القطب » وتقول ا مغرافیا 
السياسنة ان هناك مدنا مأهولة في شمال الدائرة القطبية الشمالية وني الشرق من 
منطقة التوندرا في سيبريا مثل فركوينسك عاممولا-مط:ع/ عرض ۹۸ درجة 
شمالا" فيكون النهار فيها فوق الشهر ومثل اوستيانسك عومولا:1[5 عرض 
5ه ۷۰ درجة فيكون النهار فيها فوق الشهرين وأقل من الثلائة-. ويقول 
القرآن الکرم : « حى إذا بلغ مطلع الشمس وجدها تعللع على قوم لم نجعل لهم 
من دوا سرام _ععی بلغ مكاناً تشرق الشمس عليه فوجدها نظهر على قوم ليس 
هم من ورائها ليل . والذي يجعلني آفهم احتمال الاية لهذا العی ما بأني من 
النقط : أا » التعبير بكلمة « وجد » الذي يشعر با بفید حكاية الحال أو 
وصف ما شاهده في ذلك المكان . ثانياً : ان من معاني دون : وراء وبعد . 
ال : ان القرآن عبر عن الليل بأنه لباس» في قوله تعالى : « وجعلنا الليل لباساً » 
عبدّر عنه بأنه يلتصق بالنهار التصاق الد باللحم في قوله تعالى : « وآية مم 
الليل نسلخ منه الٹھارہ ء وعبّر عنه بأنه يغطي ویستر ضوء النهار بقوله تعالى : 
١‏ يغشى اللیل النهار » ء وبأنه يغطي ویستر ضوہ الشمس بقوله تعالى : « واللیل 


بت ۳ مت 


إذا يغشاها ٠‏ وعبر بأنه يتبع النهار بقوله تعالی : « يطلبه حثيئا » . وبأنه ياتف 
على النهار بقوله تعالى : « يكور اللیل على النهار » .. هذه المعاني المجتمعة 
وجهت نفسي إلى الاعتقاد بارادة القرآن الكر يم طذه الحقيقة : واولا العلم نا 
نجمعت عناصر هذا المعى . وبالعلم تحققت آبات القرآن العظيم وبه يتحقق أيضاً 
ما خفي من معانيه ) 01 

ونقول : إن هذا التفسير اجتھاد حسن من المؤلف لا مانع من نظره والوقوف 
به دون الحزم بالیقین . فانھا يتقرر هذا التفسير يقيناً إذا عرف ذو القرنين 
وعرفت رحلاته في هذه الوجهة أو في غيرها . والكاتب الباحث يذكر ان ذا 
القرنین متلف‌فیه بين أن يكون الاسكندر المقدوني أو ملكا من ملوك حمير . 
وعندنا أنه أقرب إلى أن يكون ملكا له سلطان على اليمن وعلى وادي النهرين . 
فهو من الذوين کملوك الیمن ومن لابسي التاج ذي القرنین آحدهما إلى الإمام » 
والآخر إلى الحلف كبعض ملوك للعراق الأقدمين . ولكنه فرض قد تنقضه فروض 
أخرى تأتي بها الكشوف الأثرية مع الزمن فلا يجوز القطع به وإازام المسلمين أن , 
يتقبلوه "كا يتقبلون حقائق التنزيل . وإنه لمن اجمل آداب القرآن العلميه أن يذكر 
المجتهد أمثال هذا التفسير ویتبعه بتفويض العلم إلى الله : « والله أعلم » وفوق 
كل ذي علم علم » .. ان القرآن يقول : ان الكتاب لم يفرط في شيء کا جاء 
في سورة الأنعام : 

( وما من دابة في الأرْض ولا طائر يَطيرٌ بِجَناحَيه إلا أمم اسالکم 
ما قطنا في الکتاب من كيه ثم إلى ربهم یرون ) . 

وأكثر المفسرين على أن الكتاب هنا هو اللوح الحفوظ کا جاء في تفسير 
ابن كثير أي الحميع علمهم عند الله ولا ینسی واحداً من جميعها من رزقه 
وتدبيره سواء كان برياً أو بحري كقوله : 


)١(‏ بحث في اشارة آيتين كر بمتبل 3 رسالة لطيفة للاستاذ محمد أمين الد تك 
معلم الرياضة . 
۳:۷ 
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( ومَا من دَابّة في الأرْضِ إل على الله رزقها ويغلم مستقرها ومُسْتَوْدَعَهَا 
كل في كتاب مُبين ) . 

ولكن بعض الفسرین - ومنهم الرازي - یفسر الکتاب هنا بالقرآن الكريم » 
ولا نزاع بين القولين في تأویل القصود باشتمال الکتاب على كل شيء ۰ فام 
یعنون أنه مهدي الانسان إلى کل شي ء تا اليه ف دنه ودنیاه ومنه طلب العلم 
ولقوة والفضيلة » ولا يقول أحد إن الكتاب پشتمل على كل شيء تفصیلا" بل 
اجمالا" في علم الله لا يعلمه الناس إلا" بمقدار . فمن فهم من ذلك الاجمال 
معی فهو مسؤول عنه لا يسأل عنه أحد غيره إلا بحجته وبرهانه » ويتفق الاجماع 
الذي لا نزاع فيه على الأمر بالعلم والمؤاخذة على التفريط فيه ... 

وأبا كان الوجه في هذه المسألة» فالقسطاس المستقيم فيها بین والاجتهاد فيها 
ينتهي إلى حد قائم لا شبهة عايه . فإن الاسلام يأبى كل علم بختلط بأسرار 
الكهانة والكهان » فكل علم يؤمر به المسلم فهو علم صراح بغير حجاب ولا 
تنجم > بهتدي اليه كل مأمور بالنظر قادر عليه .. 


.- ۳۸ - 


َك و 


كرة الانصاب ولتماثيل في العابد والبيع ليست بالقیاس الصحيح لنصيب 
الفنون الحميلة من الدين الذي يدان به في المعبد أو البيعة . لأن المعابد الوثنية 
كانت تسم للأنصاب ولتمائیل وليست بالنموذج الصالح الأديان في افدایة 
إلى معاني الحمال وا حض على الفنون الحميلة » وهي في جمانها لا تخلو من 
العبادات البشعة والشعائر القبيحة والعقائد الي لا تجتمع والحمال في شعور واحد .. 

ما يقاس نصيب الفن الحميل من الدين بنظرة الدین إلى الحياة .. فلا يقال 
عن دين انه محبي الفنون الحميلة أو يتقبل إحياءها إذا كانت له نظرة زرية إلى 
الحياة وكان ينظر اليها کأنها وصمة زرية » ول ابلسد ومتاعه کانہا رجس مرذول 
وانحراف بالانسان عن عا م الروح والكمال. 

ولا يقال عن دين انه يزدري الفن الحميل إذا کان الحمال من مطالبه وکانت 
نعمة الحياة مقبولة في شرعة المتدين به بل واجبة عليه .. 

والاسلام بين الأديان قد انفرد بقبول نعمة الحياة وتزكيتها والحض عليها 
وحسبانہا من نعمة اللہ الي يحرم على المسلم رفضها ویژمر بشكرها . 

وغيره من الأديان بين اثنتين : فإما السكوت عن التحریم والايجاب معأ أو 
التصريح القاطع بالتحری والتأثهم . 
أما الاسلام فانه يحل الزينة ويزجر من يحرمها » ويصف الله بالحمال وبحسب 
الحمال من آيات قدرته وسوايغ نعمته على عباده .. 


4و۳ 


ففي خلق الارض زینة وي خلق السماء زينة .. 
صم م لو و ار 6م 
( إنا نَا ما عَلى الأزض زيتة لها لتبلوهم آبهم اخس م عملا ) . 
( سورة الكهف ) 
( وَلقّد جعَلَدَا في السماء بروجأً وزیتّاها للناظرين ) . 
( سورة الحجر ) 


# # ¥ 


وا" رر 


( اَم یروا إلى السماء فَوقَهمْ کیت ِیاه وزیتاها ). 


ر سورة ق ) 


¥ ٭ #0 
وي خلائق الله جمال يطلبه الانسان كما يطلب البأس والمنفعة . 
مد ور م ٭ ہہ 4 2 مه وه َ‫ 
( ولکم فيها جَّمال حين تريحون وحین تسرحون ) . 
( سورة النحل ) 
وكل من حرم هذه الزينة على الناس فهو آثم لا يقضي في تحريمه بأمر 
اللین .. 
٤‏ 7 5 اس ر کل a‏ 
نل حرم زينة الله الي آخرج لعباده والطيبات من الرزق » . 
ر سورة الاعراف ) 


# # _ 


والزينة والعبادة تتفقان ولا تفترقان » بل تجب الزينة في عراب العبادة کأنہا 
قربان إلى الله حيث لا قربان في الإسلام .. 


مه — 


ہ يا بني دم خلوا زینتکم عند کل مسجد » . 
( سورة الاعراف ) 
# ¥ # 

والسنّة النبوية فيما روي عنه عليه السلام وفيما أثر عن حياته مرددة كلها 
لعاني الآبات القرآثية في تزكية النعمة واباحة الزينة والنهي عن تحری الأخذ بنصيب 
من الحیاۃ الڈنیا والتعبد لله بتعظيم محاسن خلقه وحبة آيات الحمال في أرضه 
شی 

قال عليه السلام : ان الله جميل يحب الحمال .. 

وقال فيما ورد من تفسير قوله تعالى ا 

« ویزید فی الحْلقِ ما بِاء » . 

أنه هو الوجه اسن والصوت الحچسن والشعر اخسن ۳ 

وقال : من له شعر فليكرمه 

وقال : ان الله يحب كل جيد الريح كل جيد الثياب .. 

وأخبره بعض أصحابه أنه يقوم الليل ویصوم النھار 'فقال له : « لا تفعل .. 
صم وأفطر وقم ونم فان حسدك عليك حقاً .. » 

وقد تواترت أمثال هذه الأحاديث في الأثر واختلفت فيها الروايات ولكنها 
لم ختلف قط في معناها ومؤداها . لن حياة الني الكريم كلها مصداق للإيمان 
بحق الحسد مع حق الروح . 

والدين الذي ينظر إلى ا حیاۃ واالحمال هذه النظرة القويمة السوية لا يسوغ لآحد 
أن يظن به تحرياً لشيء من الفن الحميل أو ميا عن شیء يجمل الحياة ويحسن 
وقعا في الأبضار والأسماع '. وإثما سقت الظنة إلى هذا الحطأ لتشديد الاسلام 
في منع عبادة الأوثان ومنع ما بصنم لمہادتہا من التماثيل والأنصاب . وم ترد 
9 الكتاب كلمة تنهى عن عمل من أعمال الفن الحميل 5 1 يثبت عن اني 


۳۵ 


عليه السلام قول قاطع في تحریم صنعة غير ما یصنع للعبادة الوثنیة أو ما تخشی 
منه التكسة إليها في نفوس أتباعها ومن يفتنون يجهالتها .. 

روى الأزرقي في أخبار مكة : « أن الني عليه السلام لا دخل الکعبة بعد 
فتح مكة قال لشيبة بن عثمان : يا شيبة .. امح كل صورة فيه إلا ما نحت 
يدي .. قال فرفع يده عن عيسى بن مریم وأمه . » 

وهذه الرواية يقابلها ان الني عليه السلام لم يدخل الكعبة الا بعد أن أزيلت 
منها الصور القائمة فيها أو المنقوشة عليها » فان حقت الرواية وصح انه عليه 
السلام قد ترك بعض الصور وأمر بازالة بعضها فليس في ذلك تحریم الصور على 
اطلاقها ؛ وان حقت الرواية الاخرى وكانت الصور قد أزيلت من الكعبة 
بأمره عليه السلام قبل دنحوله اليها فما فعله صلوات الله عليه فهو الحكمة الي 
تقضي بها ضرورة الحبطة في أوائل كل دعزة نخشى فيها النکسة إلى ما سلفها 
من دعوات محظورة . وما من دعوة في عصرنا هذا تستفي عن مثل هذه الحيطة 
الواجبة فيما نحذره من نكسات العهود الغابرة .. 

على ان الحلاف في صور الكعبة ينقطع با لا شك فيه من آيات القرآن » 
وذلك فيما ورد من بیان نعمة الله على سليمان عليه السلام ولا انكار عليه بل هو 
موجب للشكر من القوم جميعاً "كما جاء ني هذه الآيات : 


را مس مور 


« يَعْملُونَ له ما يَشَاهُ من مخاریب وتمائیل وجفان كَالْجَوَاب وقدور 
رامیّات اعْمَلوا آل داود شكراً وقلیل من عبادي الشّكورٌ » . 
والقاعدة العامة في الاسلام انه لا تحریم حیث لا ضرر ولا خشیة من الضرر . 
فأما مع اللفعة للحققة فلا تحریم ولا جواز للتحريم > لأنه فوات للمصلحة وني 
ومن تناول البحث في موضوع التصوير من المحدثين صاحب مجلة « المداية » 
الأستاذ عبد العزيز جاويش حيث يقول : « انه ليس الراد تعمم التحريم في 
کل زمان أو كل أمة . فانه لا معی لذلك الحجر مى أمن جانب العبادة والتعظم 
fof —‏ 


اللذين احتص الله بهما . وكيف يحرم التصوير مطلقاً مع أنه قد يكون سیا في 
حفظ حقوق شرعية كما هو الشأن في صور الغرقى والأموات المجهولين. الي 
تعرضها الحكومة على اللا حى يعرفهم ذووهم فتقوم هناك أحكام المواريث 
وأحكام الزوجية وحلول الديون المعجلة ونحو ذلك » وقد يكون التصوير سبباً في 
محذیر الأمة من اللصوص المحتالين والنصابين الستترین عن أعين الحكومة ء 
فتنشر صورهم الملاً حنى يقتفوا أثرهم ويرشدوا الحكومة إلى معاهدهم + ومن 
الصور ما تعرف به أسرار حکم الله تعالى في خليقته کا في صور الحيوانات 
وأجزائها الي تحتویہا كتب التاريخ الطبيعي والتشريح » کا أنه من ضروب 
التصوير ما يساعد على علاج الرضی بعلل باطنة أو المصابين ببنادق الرصاص 
ونحوها كالتصوير بأشعة رنتجن الشهيرة . ومن القواعد الأصولية الشرعية ان للوسائل 
أحكام الغايات والقاصد . فاذا كانت الصور تتوقف عليها بعض أحكام شرعية 
أو معالحات طبية أو كشف مسائل علمية كان ات خاڈھا ولا شك من المرغوب 
فيه شرعاً وان كانت لمجرد الزينة واللهو المباح كان اتخاذها مباحا . فأما إذا كانت 
تتتخذ اتعظیم والعبادة والتبرك ونحو ذلك فهي حرام قطباً معذب صانعها ومعذ ب 
متخذها .. ) 


ولا نعلم أحداً من السلمین خاصتهم وعامتهم يزوي وجهه أمام نحفة من 
تحف الفن حیث تؤمن النكسة إلى العبادات الوثنية » وقد كان الشيخ محمد عبده 
- الامام المصلح الجتهد - يزور معاهد الفن ویکتب عنها ويستحسن حفظ 
آثارها النادرة وتحفها النفيسة لأنها من قبيل حفظ العلم وتصویر خفايا النفس 
الانسانية » وما کتبه في ذلك فصل من فصول الرحلات بتوقبعه نشرته محلة «النار» 
عن دور الصور والاثار في جزيرة صقلية بقول فيه : 

د ولولاء القوم حرص غريب على حفظ الصور المرسومة على الورق . وبوجد 
في دار الآثار عند الأمم الكبرى ما لا يوجد عند الأمم الصغرى کالصقلین 
مثلا" يحققون تاريخ رسمها واليد الي رسمتها » وهم كدافس في اقتناء ذلك غريب» , 
حى ان القطعة الواحدة من رسم روفائيل مثلا" ریما تساوي مائتین من الالاف 
في بعض المتاحف ولا يبمك معرفة القيمة بالتحقيق ء ونما هو التنافس في اقتناء 


سر — مہ نے الاساتدية -۵ -۲۳ 


الأمم هذه النقوش وعد“ ما أتقن من أفضل ما ترك المتقدم للمتأخر . وكذلك 
الحال في التماثيل ‏ رکلما قدم الروك من ذلك كان أغلى قيمة وكان القوم عليه 
آشد حرصاً . هل تدري اذا ؟ .. إذا كنت تدري السبب في حفظ سلفك للشعر 
وضبطه ي دواوينه والمبالغة في تحريره. » خصوصاً شعر ابحاهلية وما عي الأوائل 
رحمهم اللہ بجمعہ وترتيبه » أمكنك أن تعرف السبب في محافظة القوم على هذه 
الصنوعات من الرسوم والتماثيل » فان الرسم ضرب من الشعر الذي يرى ولا 
يسمع » والشعر ضرب من الرسم الذي پسمع ولا یری . ان هذه الرسوم والتمائیل 
قد حفظت من أحوال الأشخاص في الشثون الختلفة ومن أحوال الجماعات في 
المواقع لمتنوعة » ما تستحق به أن تسمى ديوان الميئات والاحوال البشرية » 
وبصورون الانسان أو الحيوان في حال الفرح والرضی ولطمأنينة والتسلم » فهده 
المعاني الدرجة ٴي هذه الالفاظ متقاربة لا يسهل عليك كيز بعضها من بعض 
ولكنك تنظر في رسوم مختلفة فتجد الفرق ظاهراً باهراً ؛ ویصورونه مثلا” في حالة 
الحزع «الفزع وانحوف والحشیة » وا مزع ولفزع مختلفان في المعنى وم أجمعهما 
هنا طمعاً في جمع عينين في سطر واحد » بل لأنهما مختلفان حقيقة . ولكنك 
را تعتصر ذهنك لتحدید الفرق بینھما وبين الحوف والحشية ولا يسهل عليك 
أن تعرف متى یکون الفزع ومی يكون ابلزع ؛ وما اميثة الي يكون عليها الشخص 
ف هذه ا حال أو تلك . فأما إذا نظرت إلى الرسم وهو ذلك الشعر الساكت فانك 
تجد الحقيقة بارزة لك تتمتع با نفسك کا يتلذذ بالنظر فيها حسك إذا نزعت 
نفسك إلى قیق الاستعارة الصرحة في قولك « رأيت أسداً ‏ ترید رجلا“ شجاعاً » 
فانظر إلى صورة أي امول بجانب الحرم الكبير تجد الأسد رجلا" أو الرجل أسداً » 
فحفظ هذه الآثار حفظ للعلم فی ا حقیقة وشكر لصاحب الصنعة على الإبداع 
فيها . ان كنت فهعت من هذا شيئاً فذلك بغیتی » وأما إذا لم تفهم فليس عندي 
خلت لتفهيمك بأطول من هذا ء وعليك بأحد اللغويين أو الرسامین أو الشعراء 
المفلقين يوضح لك ما غمض عليك إذا كان ذلك من ذرعه » .. 

00 يستطرد. الاستاذ الامام إلى الحكم الشرعي في هذه الصور والتمائیل فيقول: 
و ربما تعرض لك مسألة عند قراءة هذا الكلام » وهي : ما حكم هذه الصور 

۳۵) - 


في الشريعة الاسلامية إذا کان الفصد منها ما ذكر من تصویر هیثات البشر في 
انفعالالہم النفسية أو أو ضاعهم الحسمانية.. هل هذا حرام أو مكروه أو مندوب 
أو واجب ؟ فأقول لك ان الراسم قد رسم والفائدة محققة لا نزاع فيها ء ومعی 
العبادة وتعظیم التمثال أو الصورة قد محي من الأذهان . فإما ان تفهم الحكم من 
نفسك بعد ظهور الواقعة وإما أن ترفع سؤالا إلى الفني وهو يحيبك مشافهة . فاذا 
أوردت عليه حديث « إن أشد الناس عذاباً يوم القيامة المصورون » أو ما في 
معناه مما ورد ني الصحيح فالذي يغلب على ظني انه سيقول لك ان الحديث جاء 
في أيام الوثنية وکانت الصور تتخذ في ذلك العهد لسببين : الاول اللهو . والثاني 
البرك بعثال من ترسم صورته من الصا حین » والأول ما يبغضه الدين والثاني مما 
جاء الاسلام لمحوه » والصور في الحالين شاغل عن الله أو نمثل للاشراك به . 
فاذا زال هذان العارضان وقصدت الفائدة كان تصویر الاشخاص بنزلة تصوير 
النبات والشجر في المصنوعات . وقد صنع ذلك في حواشي الصاحف وأوائل 
السور وم يمنعه أحد من العلماء مع ان الفائدة في نفس الصاحف موضع للنزاع . 
وأما فائدة الصور فمما لا نزاع فيه على الوجه اي ذكر ) .. 

على ان شبهة العبادة الوثنية تزول عند النظر الى فن السماع ‏ أو فن الغناء , 
والموسيقى ‏ لأنه من الفنون الي لا غبار عليها ولا تحریم لشيء منها الا ما كان 
میا بالحلاعة أو مثيراً للشهوات فالتحريم هنا لا بخص الفن ابادمیل بل يعم 
الخلاعة والشهوة وكل ما يمتزج بالمحظورات على اختلافها » وقد يحرم اللباس 
الحليع أو الحديث اللعليع فلا يقال ان هذا التحريم نم الكساء أو يمنع الكلام > 
ولكنه یمنع ما هو ممنوع ویسیح:ما عداه .. 

والسلمون مأمورون بترتيل القرآن لا يرون في قداسته ما ينهاهم أن يفرأوه 
ويسمعوه مرتلا“ في الساجد والمحاريب » بل يرون في ذلك معواناً على بلاغ 
أثره وطمأنينة الاصغاء اليه » وأحرى أن يكون ذلك شأن ما يطرق الأسماع منغوماً 
من سائر الكلام .. 

ولو كان في الغناء ما یکره أو يعاد لكان أولى التاس أن بمنعہ رجل كعمر بن 


بت ۲۵۵ 


الحطاب في صرامته وشدته على نفسه وعلى غيره في رعاية أحكام دينه » ولكنه 
رضي اللہ عنه كان يبيح الغناء ويدعو اليه » ومن آخباره في ذلك ما رواه نائل 
مولى عثمان بن عفان قال : « خرجت مع مولاي عثمان بن عفان في سفرة 
سافرناها مع عمر في حج أو عمرة » وكان عمر وعثمان وابن عمر أيضاً » وكنت 
وان عباس وابن الزبير في شبان معناء ومعنا رباح النهري فقلنا له ذات ليلة : احد لنا 
قال : مع عمر ؟ .. قلنا احد فإن نباك فانته . فحدا » حبى إذا كان السحر 
قال له عمر : کف . فان هله ساعة ذکر . فلما كانت الليلة الثانية قلنا : يا 
رباح . انصب لنا نصب العرب » قال : مع عمر ؟ .. فقلنا کا قلنا بالأمس : 
ان مباك فانته . فنصب لنا نصب العرب حی إذا كان السحر قال له عمر ما 
قاله أمس : يا رباح . غننا غناء القيان . فقال 
مع عمر ؟ .. : ان نباك فانته . فختی » فوالله ما ترکه أن قال له : کف . 
ا 


وجاءه قوم فقالوا : ان لنا إماماً يصلي بنا العصر ثم يغني بأبيات . فقام معهم 
إلى منزله واستنشده تلك الأبيات فأنشده الأبيات التالية : 


وفؤادي كلما بهته عاد 5 اللذات يضي تعي 

لا أزاه الدهر إلا لاما ف تماديه فقد برح بي 

يا قرين السوه ما هذا الصبا ؟ في العمر كذا في االعسب 

وشباب بان ملي یضسی 7 أدرك منه أربي 

نفس ! لا كنت ولا كان اهوی اتقي المولى وخاني وارهبي 

فجعل عمر يقول : نفس لا كنت ولا كان الموی » وصار يبكي . ثم قال : 
من كان منكم مغنیاً فليغن ھکذا .. 

وروي عنه انه خرج للحج ومعه خوات بن جبير وأبو عبيدة بن الخراح وعبد 
ارحمن بن عوف فال القوم خواتا أن يغني من شعر ضرار فقال عمر : دعوا أبا 
عبداللہ فليغن من بنیات فؤاده . قال خوات : فما زلت أغنيهم حي كان السحر . 
فقال عمر : ارفع لسانك يا خوات .. فقد أسحرنا .. 

۳۵٢ ۔.‎ 


ومن قال ان ابن الحطاب كان أشد الحلفاء صرامة في النهي عن المحظور لم 
بالغ في وصفه للم يقل عنه ما يأباه أو يأباه له عارفوه ومحبوه » وها هو ذا یسم 
إلى الغناء بالشعر فيستمع إلى فنین من أعم الفنون الحميلة بين الناس » ولا ینکر 
الغناء لذاته ولا الشعر لذاته » وإنما ينكرهما إذا اشتملا على لمو « ينفر القلوب» 
كما قال . 

ولعل خاطراً بخطر على البال في أمر الشعر لما ورد عن الشعراء في القرآن 
الكريم وأنہم يتبعهم الغاوون وفي كل واد بپیمون .. 

ولكن هذه الصفة نا قيلت ني الرد على الشرکین الذین كانوا يقولون عن 
النبي عليه السلام تارة إنه ساحر » وتارة إنه شاعر » ففيها بيان للفرق بين النبوة 
والشعر وبين الكلام الذي یہدي إلى الرشد والكلام الذي تتبعه الغواية » والرجوع 
إلى الآية يدل على الشعراء المقصودين بتلك الصفة فلا يوصف بها شاعر مؤين 


يعمل الصالحات .. 
( وَالشرَاك ب E‏ بتبعهم الفاوون ألم 0 آنه 2 0 واد هون وأنهم 


. ) الا الذين منوا وِعَملوا الصالحات‎ N E 

وقد حدث عند نزول هذه الآية ‏ كا روى أبو الحسن موی تميم الداري - 
ان حسان بن ثابت وعبدالله بن رواحة وكعب بن مالك جاءوا إلى رسول الله وهم 
يبكون فقالوا : قد علم الله حين أنزل هذه الآية "نا شعراء .. فتلا الني صلى اللہ 
عليه وسلم : « إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات » .. 

اليس الشعر منهياً عنه لأنه شعر ولا لأنه كلام موزون » إذ قد یتفق الوزن 
لبعض آيات الكتاب كما جاء في تفسير روح المعاني للسيد محمود الألوسي منسوباً 
إلى بعض المأولين إذ يقول : ]ہم تأولوا عليه ما جاء في القرآن ما يكون موزواً 
بأدنى تصرف كقوله تعالى : 

( ول تَتلوا الس الي حرم الله ) . 

ويكون ببذا الاعتبار شطراً من الطويل » وكقوله سبحانه : 


بت ۳۵۷ — 


( إن قارونٌ کان من قَوْم مومّی ) . 

ويكون من المديد » وكقوله عز وجل : 
۶ مير کڈ گی ۔ ۶و و 

( فاصوا لآ رى إلا مساکنهم ) . 


ويكون من البسیط . وقوله تبارك وتعالی : 
( آلا بعداً لعاد قوم ود ) . 


ويكون من الوافر . وقوله جل وعلا : 

( صلوا عليه وسَلمُوا ليما ) . 

ويكون من الكامل » إلى غير ذلك مما استخرجوه من سائر البحور وقد 
استخرجوا ما يشبه البيت التام كقوله تعالى : 

مل سے ربنق مقر قن ی ): 

فليس الوزن الذي يتفق أن یکون في الكلام المرسل منهياً عنه وليس الشعر 
منهباً عنه » لأنه وزن منظوم . وا المنكر في الشعر ما ینکر في كل کلام 
يجري بالسوء أو يغري به ويستدرج النفوس اليه . وما عدا ذلك من الشعر فقد كان 
يسمعه الني عليه السلام ويجيز عليه » وكان يحفظه الخلفاء الراشدون وأئمة المسلمين» 
وقد نظمت أحكام الفقه الاسلامي في بحور موزونة کا نظمت متون العلم واللغة 
في هذه البحور ء فلا حرج ف هذا الفن الحميل ما لم يكن حرجا يعرض للفنون 
وغبر الفنون .. 


ويقاس الحديث من الفنون على الفنون التي أبيحت في صدر الاسلام » 
فما استحدث من قبيلها بعد ذلك فهو مباح مثلها » وما لم يكن معهوداً يومئذ 
فالمعول فيه على حكم الضرورة والنفعة واجتناب الضرر ولفتنة » يباح ما تدعو 
اليه الضرورة ولا ضرر فيه ويحظر ما یخشی منه الضرر ولا حاجة اليه ولا مسوغ 
لوجوده » وقد حدث مثلا" في عهد النبي عليه السلام انه شهد زفن الحبشة ‏ أي 


— ۴۳A — 


رقصها القومي - وشهدته معه السيدة عائشة رضي الله عنها فما كان من قبيل هذه 
المناظر العامة فلا جناح عليه .. 

یموضع المراجعة في فن التمثيل الحديث ما ورد في القرآن الکریم من “بيه 
لمرأة أن تتبرج تبرج الحاهلية وأن تبدي زينتها للغرباء إلا ما ظهر منها » وقد 
أسهبت كتب التفسير في بيان القصود با ظهر من الزینة » ونحصها الامام 
النسفي فقال : « الا ما ظهر منها أي ما جرت الحبلة والعادة على ظهوره وهو 
الوجه والكفان والقدمان ففي سارها حرج بين ء فالمرأة لا تجد بدا من مزاولة 
الأشياء بيديها ومن الحاجة إلى كشف وجهها خصوصاً في الشهادة والمحاكة 
والنکاح وتضطر إلى الشي في الطرقات وظهور قدمیها وخاصة الفقيرات منهن ٢‏ .. 

وي تفسير الحافظ بن كثير حديث مرفوع إلى السيدة عائشة رضي الله عنها 
قالت : « إن أسماء بنت أي بكر دخلت على الني صلى الله عليه وسلم وعليها 
ثياب رقاق فأعرض عنها وقال : يا أسماء . إن الرأة اذا بلغت المحيض لم يعلم أن 
یری منها الا هذا . وأشار إلى وجهه وكفيه » . 

والمتفق عليه ان المرأة لا يباح لها أن تبدي زينتها الا لضرورة مع أمن الضرر 
والفتنة » فاذا ثبتت ضرورة لظهورها في حالة من الحالات تمتنع فيها الفئنة 
ويؤمن فيها الضرر فحكم الشرع في هذه الحالة معلوم لا خلاف عليه .. 

ولیس من ا حق ان فن التمثيل يضيق بالمباح المقبول من الشريعة الاسلامية » 
وانه لا يحيا ولا'يزدهر بغير ترحص فيها وحروج عنها . فان تاریخ التثميل الحديث 
یشھد بمخالفة هذا الزعم للحقيقة الواقعة لن التمثيل قد عاد إلى الحياة ونیا 
وازدهر في القرن السابم عشر يوم كانت أزياء النساء في أوروبا لا تبدي من إلرأة 
غير الوجه والكفين » وقد نحجب الکفین بالقفاز أو الا کام الطوال » وكانت 
ملابس المرأة يومئذ کلابس القرون الوسطى تفيض حول وسطها حى تسار 
قوامها » ورعا تعذر عندهم في إبان يقظة التمثيل أن تظهر المرأة على المسرح 
بلهلها بالقراءة وعجزها عن الحفظ والفهم عن الملقن على مقربة منها » وان فا 

4ه" بت 


مباحات الاسلام خصة آبسر من هذه الرخصة وجالا" آرحب من هذا . 
من ۸ رحصة اي 

۰ 5 ۰ ۲ 7 

بما ضاقت بالتمثيل عقيدة تعلم أبناءها نبذ الحياة والحذر من و7 

ود . وت 3 7 7 

حكمة التحری والتحليل .. أما الدين الذي یعلم من يدين به أن يحب الحياة وأن 


يحتكم إلى فكره فلا خوف منه على هذا الفن أو على سواه من فنون الحياة 
والحمال .. 


سڈ 


يروى عن فنابلیون بونابرت» انه سأل العالم الفلكي المشهور «لابلاس»: 
أبن تجد مكان العناية الاهية في نظام السماوات ؟.. فأجابه «لابلاس»: لست 
أدري مکانا لا يسمى العناية الالحية في ذلك النظام يا صاحب ابحلالة .. 

يريد العالم الفلكي انه يستطيع أن يفسر دوران الأفلاك بقوانين الحركة 
وخصائص المادة الطببعية ولا حاجة عنده بعد ذلك إلى تفسير 5 

وغير هذا الحواب كان أحرى برجل في علم «لابلاس» لأن العام أحرى 
أن يعرف موضع العجب من هذه المشاهدات الألوفة » فليست ألفته ها ما يصح 
أن يبطل العجب منها ولو تتابعت أمامه ألوفاً من المرات بعد ألوف .. 

ترى لو كان «لابلاس» في کون آخر وتحدث اليه أحد الحارجين من کوننا 
هذا عن دوران الكواكب على هذا النظام وخصائص الادة على هذه الوتيرة ‏ 
أتراه كان يتوقع ما بحدلہ عنەقبل سماعه ويرى أنه شيء من‌قبیل تحصیل الحاصل 
وتكرير العاد يستغي عن الشرح والسؤال ؟.. 

ترى لو قيل لذلك العالم الفلكي ني أوائل الأزل أن يصور على ا حربطة 
حركة قابلة لتنظیم الفلك ف دورانه وجواذبہ ودوافعه أكان ينجل هذه الصورة 
ارتجالا” ولا يتردد بينها وبين شى الفروض والتقدیرات ؟.. 

ان نظام الفلك مشاهدات متكررة وليس بالمستازمات المنطقية لو لم تكن 
هنالك قدرة تستلزمها ونختارها لتكون على هذا النحو ولا تكون على سواہ .. 

۳٦٣ - 


ان عقولنا تستلزم ان الأصغر والأكبر من الأشياء لا يتساويان » ولكنها لا 
تستلز م أن تأني الحركة من الحرارة أو تأني لحرارة من الحركة أو تمضي المتحركات 
دائرة في بعض الأحوال وساكنة في غيرها من الأحوال .. 

هذه مشاهدات وليست بستلزمات ولا بدیپیات » وکل ما حدث على صورة 
منها ولا حدث على صورة أخرى فهو محتاج إلى التفسير غير مستغن بنفسه عن 
الفھم والتعليل .. 

وحن نضحك من الطفل الذي تسأله : اذا انکسر الاناء ؟.. فيقول لاله 
وقع ؛ وتسأله : لاذا ينكسر إذا وقع ؟.. فيقول : هكذا .. ولا يكلق عقله 
سؤالا” بعد هذا الحواب .. 

«وهکذا؛ هو جواب «لابلاس» ي محصوله لسؤال نابليون 3 

هل من ام أن ينكسر الاناء إذا وقع ؟.. وهل من ا حم أن يدور الکوکب 
إذا تمرك وانجذب ؟.. وهل من الحم مرة أخرى إذا دار أن يرکب من دورائه 
نظام وأن تنشأ في هذا النظام حياة ؟.. 

هكذا ولا شيء غير هكذا ني رأي علامة الفلك الكبير » وعلامة الفلك 
الكبير ها هنا طفل صغير يستغي عن تفسير كسر الاناء باعادة كلمة واحدة هي 
التكسير .. 

لاذا يدور الفلك هذا الدوران ؟.. 

لأنه يدور هذا الدوران » ولا بي أن يدور هذا الدوران » ولا سیب لذلك 
إلا لأني رأيته يدور هذا الدوران .. 

ومن قال هذا فهو هازل يستخف بالأعجوبة الي أمام عینیه لمجرد كوا 
أمام عينيه » كأنه يريد أن تکون الأعجوبة مما لا يراه ولا يراه انسان .. 

وان أجهل الحهلاء ليتعلم من القرآن الكريم فهماً أعمق من فهم «لابلاس» 
وبوقفاً أمام مشاهد الكون أصدق من موقفه المحدود . فانه يتعلم من كتابه أن 
المعجزة قائمة حواليه حیثما جال بعينيه » ويؤمن : 


سب ۳۳۱۲ مب 


) إن فی دق اران دالاس واختلاف الیل والثهار انفلك 
الي تَجْرِي في ابر بما ينم اثاس وما انزل اله من الما ین امام 
قلحا ف الارض بعد وا وت فيها من کل" داب رتضرین ب الرياحر 
والسحاب المسَمّر ن الما وَالأرْض یات قزر لوق . 

فکل ما نراه وذکرر رژیته فهو معجزة تدعو إلى العجب .. 

ولكنها المعجزة الي يعمل العقل لفهمها وليست هي العجزة الي تبطل عمل 
العقول .. 

والاسلام دين المعجزات التي يراها العقل حيثما نظر وليس بدين المعجزات 
الي تکف العقل عن الرؤية وتضطرة بالافحام القاهر إلى التسليم .. 

وعلينا أن ندرك ان المعجزة معجزتان كي نطلب المعجزة الي ينبغي أن تطلب » 
ونتورع عن طلب المعجزة الي لا جدي أحداً من العقلاء .. 

فالمعجزة الي تتجه الى العقل موجودة يلتقي بها من يريدها حيثما التفت اليها » 
ولكنها غير المعجزة الي تقنع من لا یقتنع بتفكيره » ومن لم يقتنع بتفكيره فلن 
مبديه المعجزة من ضلال .. 

والاسلام دين متناسق مستجيب للفهم والوازنة بين الأمور » فهو دين 
العجزات في كل شيء » ولكنه ليس بدین المعجزة الي تفحم العقل ولا تقنعه » 
لأنه دين العقل .. والتفكير فريضة فيه .. 

ویژین المسلم بالنواميس الكونية أشد من ايان الدعاة الى تقرير تلك النواميس 
باسم العلم العصري أو العلوم التجريبية » لأنه يؤمن بأن النواميس ستّة اللہ في 

ولكنه يمن كذلك بامكان المعجزة لامها ليست بأعجب نما هو حادث مشاهد 
آ5م الأبصار والبصائر » وليست هي بمحتاجة الى قدرة أعظم من القدرة الي نشهد . 


سس ۳۹۳ مب 


من بدائعها ما يتكرر أمامنا كل يوم وكل ساعة . وقد تسمى المعجزات في عرف 
السلم يخوارق العادات فلا يحوز لأحد أن ينكرها لأننا تعودنا فيما علمناه في هذا 
العصر على الأقل أموراً كثيرة كانت في تقدیر الأقدمين من خوارق العادات وهي 
یوم من المکنات التاترة » وبا جاز فيما نعلمه يحوز فيما نجهله وهو أكثر من 
المعلوم لنا الآن بکثیر .. 

فمه' كان من خوارق العادات عند الأقدمين أن تبلغ الحركة ما تبلغه من 
السرعة ني تجاربنا العصرية . وأن يبلغ المكان ما يبلغه من صغر الأمد في كثير من 
تلك التجارب المحسوسة . فأصبحنا نعد من السرعة المحسوسة ما يزيد على عشرات 
لملابين من الأميال ني الثانية الواحدة » وحصر من المكان ما يقل عن جزء من 
مليون من القيراط تعيش فيه الأجسام والحلايا ا حیة ونمو منه جمهرة الحلائق 
وربوات الأفلاك والأجرام » وأصبح القول بأن هذا الحدث بحدث في جزء من 
ألف جزء من الثانية وينتشر على آفاق من الفضاء تحسب بألوف الألوف من الآميال 
في ابلهات الأربع ء وقد كان هذا مستحيلا في رأي المحدودين من عباد العادات 
ومنكري ا حوارق فيما تعودوه » وبعضهم معدودون من الفلاسفة الفکرین » وأصح 
منهم بديبة وأسلم منهم تقديرا جاهل يؤمن بالعجزة ويؤمن معها بخفايا الحاق 
وأسرار الحياة وانساع التقدير والاحتمال لكثير من الغرائب «الطوارق والممتنعات 
في حكم الواقع والعيان . فان العقل الانساني لا يصاب بآفة أضر له من اللحمود 
على صورة واحدة يمتنع عنده كل ما عداها . فاما أن تكون الأشيلء عنده کا 
تعودها وکرر مشاهدنبا وإما أن تحسب عنده في عداد المستحيلات » وأدنى من 
هذا العقل الى صحة النظر عقل یتفتح لاحتمال وجود الأشياء على صور شى 
لا يحصرها الحسوس والمألوف .. 

فليس من الستحیل عقلا أن یم ني ثانية ما تعودنا أن یتم في عام » ولا من 
الستحیل عقلا أن يحدث في قيد الشعرة ما کنا نظن انه لا يحدث في غير الافاف 
الفساح » وكذلك لا يستحيل عقلا أن بنمکس هذا فيم في الزمن الطويل والامد 
الفسبح ما تعودنا ان نراه في الزمن القصير والأمد الصغير .. 

ومن الامثلة المقربة لهذا الاحتمال ان ننظر الى الصور المتحركة كيف ينمو فيها 


HE 


النبات بطيئا في أيام وهو يرتفع أمامنا سريعا في لمحات » وان ننظر الى قوائم الفرس 
كيف يرتفع الحافر من الأرض فيستغرق من الوقت على اللوحة البيضاء مثل ما 
يستغرقه العدو الى نہایة المضمار . واما نستفيد من هذا النظر أن يأحذ العقل من 
الحس المشاهد درساً يتعلم منه ان اختلاف وقوع الحادث الواحد في الزمان والمكان 
شي ء والقول باستحالة وقوعه في غير هيئة واحدة شيء آآخر .. 

فلا استحالة في خوارق العادات » ومن قال باستحالتها لزمه الاثبات لانه 
يدعي الاستحالة عقلا" بغير دليل .. 

وما من أحد يجرؤ » مثلا” » على أن يقول باسم العلم ان الالام بالغيب 
مستحيل . لأنه اذا جزم باستحالته وجب عليه قبل ذلك أن يجزم بأمور كثيرة لا 
يستطيع عالم أمين ان يقررها معتمداً على حجة او سند قویم . ویجب على العالم 
الذي جزم باستحالة الالهام بالغيب ان يقرر لنا انه عرف حقيقة الزمن وعرف - 
من ثم حقیقة المستقبل » ويجب عليه مع ذلك ان يقرر تجرید الكون من عنصر 
العقل غير عقل الانسان والحيوان . فما هي حقیقة الزمن ؟.. هل هو موجود في 
الماضي والحاضر والستقبل » أو هو بوجد لحظة واحذة ثم يزول ؟.. وبا هي هذه 
اللحظة الواحدة ؟.. وما مدى احاطتها بالبعید والقریب من الأمكنة الشاسعة في 
هذه الأكوان؟.. وهل الستقبل موجود الآن أو هو عدم يوجد لحظة بعد لحظة ؟.. 
وکیف يوجد العدم بعد ان لم یکن له وجود ؟.. 

دان العالم الذي زم نی قول من هذه الأقوال باسم العلم يدعي على العلم 
كذباً ويم عن عقل ضیق لا يصلح للنظر في هذه الآفاق .. واذا كنا لا ننفي وجود 
الستقبل نفياً مقطوعاً به مستنداً إلى حجة أو بينة فالغيب غير مستحيل ولعلم به 
لا يدخل ني باب المنوعات او غير المعقولات » واذا كان عنصر العقل في هذه 
الأكوان أكبر من أن بحصرہ رأس الانسان وحده فانتقال العرفة منه الى عقل الانسان 
جائز جدا او جائز على الأقل کجواز الانتقال بین الأفكار على تباعد الأمكنه 
والعقول» رنج 


(۱) راجم كتاب « مطلع النور » للمؤلف في نهاية فصل الطوالع والئبوەات ٠‏ 
Fe -..‏ — 


واذا كان العقل الانساني لا ينفي بالدليل المقنع وجود العقل الأندي فليس له 
ان يجزم باستحالة ثيء ما يستطيعه ذلك العقل الأبدي من العلم بالأبد كله ڳو 
من القدرة عل الايحاء به الى من يشاء أو من القدرة على خوارق العادات » لأن 
انحوارق بالنسبة اليه کالعادات ء ولأن التغيير عنده کالانشاء والابداع » اذ ليست 
قدرته على تغيير ما حدث دون قدرته على الحلق لأول مرة في زمن بعید أو زین 
قريب .. 

والاسلام يضع المعجزة في موضعها من التفكير ومن الاعتقاد فهي مکنة لا 
استحالة فيها على الحالق المبدع لكل شيء » ولكنها لا نهدي من لم نكن له هداية 
من بصيرته واستقامة تفكيره .. 

فمن مرت به آبات الأرض والسماء پل ينظر اليها وم يعرف منها ديناً خيراً 
من دين الوثنية والتعطيل فلن تزيده الآية الحارقة الا ضلالا على ضلال .. 

وقد كان جواب الني عليه السلام لمن بطالبونه بالمعجزات کا جاء في القرآن 
الكريم من سورة الاسراء : 


سد ۰ 2 ۳ 2 : سای و مس 2 5 60 7 ہے 2 
( وَقَالوا لن نوم لك حتى تفر نا من الأرض یَنبُوعا . أو تکون 
ہے ×8 7° م بے بج سے مر سال پر لی یر رھ 
ية جن من تخیلِ وعتّب كَتَفَجر الأنهار علالها تفچیراً . أوْ تشقط 
ای سے مر و رت ۳۹ 5 1 ص نی 7 
السّماه كما رَعَمْتَ عَليْنَا كسفاً أو تاني با والملانگة قبیلا . او 
ل ہے سن # عو و م > رمة هه مس وم ره 
يكون لك بيت من زخرف أو ترفى في السماء ولن نؤمن لرقيك حتى 
لاس میم ۳2 ۰ 5 م مر ۰ مم ررك 
تنل عَلَيْنَا كتاباً تَقرهُ قل سبْحان ربي هَل كنت الا بشراً رسولا . 


وما من الا أن وا إذ جاعفم ی إلا أن قالوا أبعت ابر 


َسُولاً .تلو كان في الأَرْضٍ ملائكة یمود مُطمعنين لَترلنا عَلَيْهمْ 


و 


من السّماه ملا رسُولا قُلْ گفی بالله هید بَيْني وَبیْنكُمْ إنْه كان بعباده 
و و ہے ° ر ۵ a‏ - م 
ومن یضلل فلن تجد لهم 


مو ] و ا رر © مرو آل ار 2 
خبیرا بصیرا . ومن بهد اله فهو امهتد 


آولیاء من دونه ۲ 


سا 


وئی سورة الحجر : 
جما كفا ا مكار و ياي و 
سکرت ابصارنا بل بل تحن وم مسحورون » . 
وي سورة يونس : 


مر يم مه 


« ويقُولُونَ لولا أنزِل عَلَيْه 8 ة من ربه فَقَل إنما لیب لله 
فانتظروا إني بكم من المنتظرين ٠‏ . 
وقدعاً سخر من الآيات من كان بسخر من الحجة البينة كما جاء في قصة 
موبی عليه السلام من سورة الزخرف : 


« ولد آزسلنا موی بایاتنا إلى فَرْعَوْنَ مه » ققال إني رسول 


و مرش م 


21 العالمین ء فَلَمَا جاءهم بایاتنا ذا هم منها تضحکون » . 

بل جاء ني الأناجيل من سيرة المسبح عليه السلام ان الكهنة عجلوا بسعيهم 
لاهلاك السيد المسيح حين علموا بآياته وأشفقوا ان تقود الناس الى الايمان برسالته » 
فدعاهم الى الكيد له ماکان أحرى أن بدعوهم الى الاستماع له او الصبر عليه .. 

وعقيدة المسلم 5 الغيب وجملة الغيبيات أ شي ء يعلمه الله ولا يعلمه 
کاو کی ی ات . فليست هي ضد العقل لو عرفها 
وانکشف له الغطاء عنها . ولکنها فوق عقل الانسان » لانه محدود وعالم الغیب 
مطلق غبر دود .. 

ومن قال انه برفض الاعان بغیر الحدود فكأنما يقول انه يرفض الايمان با 
يستحق الابمان ؛ اذ لا إيمان على المدى بمعبود اقص دون مرتبة الكمال الذي 
لا نحصره الحدود ۰۰ 

الا ان الفارق عظيم بين ما هو ضد العقل وما هو فوقه وفوق ما يدرك بالعقول 
المحدودة . فما هو ضد العقل يلغيه ويعطله وعنعه أن يفك فيه وني سواه » وما 


بت ۳۲۱۷ مت 


هو فوق العقل يطلق له المدى الى غاية ذرعه ثم يقف حیث ينبغي له الوقوف » 
وينبغي له الوقوف وهو يفكر ويتدبر . اذ كان من الغقل أن يفهم ما يدركه وما 
ليس يدركه الا بالايمان .. 


وحيثما بلغ الانسان هذا البلغ فقد انتهی اليه بالعقل والایعان على وفاق .. 


- ۳۹۸۔ 


من العسير على الكثيرين من المتدينين المؤمنين بالأنبياء أن يذكروا أسباباً 
عقلية لتفضيلهم الدين الذي يعتقدونه على سائر الأديان الي لا یعتقدونها » وغاية 
ما عندهم من التعليل لهذا التفضيل ان يؤمنوا بہذہ العقيدة لأنها عقيدة نبيهم ولا 
يؤمنون بالعقائد الأخرى لالا عقائد أنبياء آخرين لا يؤمنون بهم ولا بقولون لماذا 
ينكرونهم بعد اعانهم بأمثالهم » ولا يستطيعون أن يردوا هذا الانکار إلى سبب 
معقول . 

وهذا العجز العقلي عن تعليل اختبارهم لبعض الأنبياء دون بعض يكاد أن 
يكون ضرورة لا حيص عنها يضطر اليها من يؤمن برسالة دون سائر الرسالات » 
فان رسالات الأنبياء جميعاً لن تخلو من فضائلها ومسوغات الايمان بها » ولن 
تنحصر الفضائل وسوغات الاعان في رسالة واحدة ء مع تقادم الزمن وتفاوت 
الأمم والابمان بوجود الله وهدايته للناس منذ نبیأت عقوهم وضمائرهم لقبول 
الشرائع والمعتقدات .. 

فالعنجز العقلى عن تعليل الابمان بالدين ضرورة ملازمة لتفكير المتدين الذي 
لا يعرف الحق اق دين واحد . کأنما كان الاله امادي لعباده أي غيبة عنهم 
قبل أن يتنزل ذلك الدين الوحيد بين ما سلف من الأديان .. 

والمسلم له عصمة من عقيدته تحميه من ذلك العجز الذي يعيب العقل ويعيب 
العقيدة معا » فهو دين التفكير أمام الأديان الأخرى حيث يتعسر التفكير في 
أمثال هذه المواقف بين المتدينين .. 

4 مق ریت الاسااممة ۲٦-٠٠‏ 


لأن السلم يؤمن بجمیع الرسالات الي سلفت قبل محمد عليه السلام » ولا 
ینکر منها لا ما نسخته الشرائع النبوية نفسها لاختلاف مقتضيات الزمن ؛ وما 
ینکره العقل لما أضافه التدینون اليه من خرافامبم أو من آوشاب العبادات الي 
اختلطت ببقايا الوئنية والعقائد احاهلية من جيل الى جيل .. 

يدين السلم برسالة نوح قبل رسالة ابراہیم وبنيه صلوات الله عليهم : 


مسر و ما و 


ن يانیهم عذاب 
ألم" . قَالَ یا تم إني کم تذیر مبين . أن ادوا الله واتقوه وأطيعون ) . 
ويدين المسلم برسالات ابراہیم والنبيين من بعده کا جاء في آیات متعددة 
من سور الكتاب الكريم : 
( قُونُوا آمنَا بالله وَمَا أزل إليْنا وما نرك إلى ابراهم وَإسماعيل 
َإسْحاقَ یبلاط وما وني مُوسَى وَعِيسَى یا وت النبيون 


( نَا آزسننا تُوحا إلى قوم آن انز مك من قَبْلر 


و پا و ہے او و رصت یر ہب رو م ب 
من ربھ لا نفرق بين حَد منهم ونحن له مسلمون ) . 


ری سورة النساء : 
8 ہے کو ”سكت لاومو ri‏ ھ ا۔م و رو سے ہی“ 
( نا أوْحَیْتا لك كما أَوْحَيّنا إلى نوح والنبيين من بَعْدہ وأوحینا 
75 وم ما 2 م ار و روط چیہ ٤‏ کے 3 و ھا نا 
إلى إبراهم وإسماعيل وإسحق ويعقوب والاسباط وعيسى وايوب 
ر بر ہے رھ ص روم کت ۳ 
وبونس وهارون وَسُلَيْمانَ و اتتا داو زرا ) . 
وي سورة بوسف : 
رہم # کے وس ےم صو ر مى مر وھ وا 8 
٠‏ وَاَبَعْتُ هله آبائي إِبْرَاهِم واسخق ریوب ما گان لنا أن 
2 ام ہے 0 2 ےم ت ل ہے ل 5 
فرك ڀال من يه َلك من قل اعدا وَل الاس ولکن اثر 
9 م مه 7 
الناس لا يشكرون » 8 
ومع ايمان المسلم برسالات هؤلاء الأنيياء المرسلين دتفتح أمامه باب التفكير 
۳۷۰ س 


والاحتكام إلى العقل باعتقاده ان الأنبياء والمرسلين يتفاضلون ویحق له التمييز 
بين دعواتهم با ھا من حجة وبا فيها من عموم الهداية على تعدد الامم والأزمنة .. 
د وقد فصلا بض این على بلق 
( سورة الاسراء ) 
جم او ر مم مه وہ مه رماس ےر اص ممصم 
« تلك الرسل قضلنا بعضهم على بعض منهم من کلم الله ورقع 
رمق بعضهم درجات 2. 
ر سورة البقرة ) 
ويملك السلم حرية العفل فیما یعلم من الرسالات والدعوات الي لم تذ کر 
اسما ہا في كتابه » لأن رسل اللہ کثبر ون : 


میم من ا وم نم تشم کا 
ر سورة غافر ) 
ل 4 © 


فالسلم لا يسعه أن يمل عقله أمام الأديان والرسالآت كافة حين يوفق بين 
واجب الايمان بها في أصوها وقواعدها وواجب الاعراض عما اختلط بها من 
أوشاب الحرافة أو الضلالة . لأن العقل هو مرجعه الاول أي التوفيق بین هذين 
الواجبين » وهو مرجعه الوحيد في تمحیص الرسالات الي لم يقصصها القرآن الكريم 
عليه » فلا خی له عن التفكير فيها لفهم الصالح منها وغير الصالح والتمپیز بين 
ما يجوز رفضه وا لا يجوز » عسى أن يكون من رسالات ا دایة الالحية فلا 
يستنكره بغير بيئة أو على غير هدى .. 

وقد صدافت أمم يبعض الأئبياء وكذبت بنبوة محمد عليه السلام ولا حجة 
لها تیب بها من یسا الا أن تقول : اننا صدقنا ببؤلاء الانبياء لالہم أنبياؤنا ی 
نصدق بمحمد لانه ليس بني عندنا . فهم لا پفرقون بین الانبياء بقداسة السيرة 


~۴۷ 


ولا بعظمة الاثر ولا بشيوع المداية وكثرة المهتدين بها ولا بفضیلة ا مدایة في 
آداہہا ومعانيها . اذ ما من فارق من هذه الفوارق يعتمدونه ي تقديرهم هو خليق 
أن يسوغ هم تكذيب محمد عليه السلام مع من صدقوهم کا وصفوهم وتحدثوا 
عنهم في الكتب الي يعولون عليها .. 

ای مھ لابقا فاطو فو و زان 
«ابتدأ يكون فلاحاً وشرب من الحمر فسكر وتعرى داخل خبائه فأبصر حام 
وكتعان عورة أبيه وأخبر أخويه خارجاً فأحذ سام ويافث الرداء ووضعاه على 
أكتافهما ومشيا الى الوراء فلم يبصرا عورة أبيهما فلما استيقظ نوح من خمره علم 
ما فعل به ابنه الصغير فقال : ملعون کنعان عبد العبيد يكون لاخونه».. 

وجاء ي الاصحاح التاسع عشر عن سفر التكوين عن لوط وبنتيه : 
«فسکن في المغارة هو وابنتاه وقالت البكر للصغيرة أبونا قد شاخ وليس في الأرض 
رجل لیدخل علینا كعادة كل الأرض . هلم نسقي أبانا خمراً ونضطجع معه فنحبي 
من أبينا نسلا . فسقتا أباهما خمراً في تلك الليلة ودخلت البكر واضطجعت 

مع أبيها وم يعلم باضطجاعها عها ولا بقيامها . وحدث ني الغد ان البكر قالت 
للصغيرة اني قد اضطجعت البارحة مع أي » نسقيه خمراً الليلة أيضاً فادخلی 
اضطجعي معه فنحي من أبينا نسلا . فسقتا أباهما خمراً في تلك الليلة أيضاً 
وقامت الصغيرة واضطجعت معه ولم يعلم باضطجاعها ولا بقيامها . فحبلت ابنتا 
لوط من أبيهما فولدت البكر ابنا ودعت اسمه موآب وهو أبو المؤبيين الى اليوم . 
والصغيرة أيضا ولدت ابنا ودعت اسمه بن عمى وهو أبو بي عمون الى اليوم».. 

وني الاصحاح اللخامس ولعشرین من ذلك السفر عن يعقوب وأخيه : 
(فکبر الغلامان وكان عيسو انسانا يعرف الصيد .. انسان البرية » ويعقوب 
انسانا كاملا يسكن الحيام » فأحب اسحاق عیسو لأن في فمه صيدا » وأما 
رفقة فكانت تحب يعقوب . وطبخ يعقوب طبيخا فأتى عيسو من الحقل وهو قد 
أعيا ء فقال عيسو لیعقوب : آطعمي من هذا الأحمر لأني قد أعييت » لذلك 
دعي اسمه أدوم . فقال يعقوب : بعي اليوم بكوريتك . فقال عيسو : أنا ماض 
الى الموت فلماذا لي بكورية ؟ فقال يعقوب : احلف لي اليوم فحلف له . فباع 

و3 


بکوریتہ لیمقوب . فأعطى يعوب عیسو خبزا وطبيخ عدس » فأكل وشرب 
وقام ومضى واحتقر عيسو البکوریة).. 

ونجيء بعد ذلك في الاصحاح السابع والعشرين ان اسحاق ولا شاخ وكلت 
عيناه عن النظر انه دعا عيسو ابنه الأكبر وقال له : يا ابي .. اني قد شخت 
ولست أعرف يوم وفاتي . فالآن خذ عدتك - جعبتك وقوسك - واخرج الى 
البرية وتصيد لي صیداً واصنع لي أطعمة کا أحب وآنني بها لآكل» حى تباركك 
نفسي قبل أن أموت . وكانت رفقة سامعة اذ تكلم اسحاق مع عیسو ابنه » 
فذهب عیسو الى البرية كي بصطاد صيدا لبتي به . وأما رفقة فكلمت يعقوب 
ابنها قائلة : اني قد سمعت أباك یکلم عيسو أحاك قاثلا : اثتتي بصید واصنع 
لي أطعمة لآكل وأبارکك أمام الرب قبل وفاتي . فالآن يا ابي اسمع لقولي فيما 
أنا آمرك به . اذهب الى الم وخذ لي من هناك جديين جيدين من المعزى واصنعهما 
أطعمة لأبيك کا يحب » فتحضرها الى بيك ليأكل حى يباركك قبل وفاته . فقال 
يعقوب لرفقة أمه : : هو ذا عيسو أخي رجل أشعر » أنا رجل أملس . رما 
يجي أني فأ کون في عينه کتھاون وأجلب على نفسي لغنة لا بركة » فقالت له 
أمه : لعنتك غل" يا ابي . اسمع لقولي فقط واذهب خذ لي » فذهب وأخد 
وأحضر لأمه 3 فصنعت أمه أطعمة کا كان أبوه يحب » وأخذت رفقة ثياب عيسو 
ابنها الأكبر الفاخرة الي كانت عندها في البيت وألبست يعقوب ابنها الأصغر » 
وألبست يديه وملاسة عنقه جلود جديي العز » وأعطت الأطعمة والحبز الذي 
صنعت في دوب ابتها فدخل ال أيه وقال : يا أي .. فقال . ها آنا ذا .. 

من أنت يا بي ؟. . فقال يعقوب لأبيه : أنا عیسو بكرك قد فعلت كا كلمتي . 

قم اجلس وكل من صيدي لكي تباركي نفسك » فقال اسحاق لابنه: ما هذا الذي 
ا . فقال :ان الرب الك قد يسر لي. .فقال اسحاق ليعقوب : 
تقدم لأجسك يا ابي .. أأنت هو ابني عیسو آم لا .. فتقدم يعقوب الى اسحاق 
أبيه فجسه وقال : الصوت صوت يعقوب . ولکن اليدين يدا عيسو » ول يعرفه 
لأن يديه كانتا مشعرتين كيدي عيسو أخيه . فباركه وقال : هل أنت هو ابي 
عيسو . فقال : أنا هو . فقال : قدم لي لآكل من صيد ابي حى تباركك نفمي . 


۳۷/۳۰ 


فقدم له اکل : وأحضر له خمراً فشرب ؛ فقال له اسحاق أبوه : تقدم وقبلي 
يا ابي > فتقدم وقبّله » فشم رائحة ثيابه وباركه وقال : انظر .. رانحة ابي كراحة 
حقل قد باركه الرب . فليعطك اللہ من ندى السماء ومن دسم الأرض وكثرة حنطة 
وخمر » ليستعبد لك شموباً وتسجد لك قبائل . كن سيدا لاخوتك ويسجد لك 
بنو أمك . ليكن لاعنوك ملعونين ومباركوك مباركين .. حدث عندما فرغ اسحاق 
من بركة يعقوب ويعقوب قد حرج من لدن اسحاق أبيه أن عيسو أخاہ أنى من 
صیده فصنع هو أيضاً أطعمة ودخل بہا الى آبه وقال لابیه : لبقم أي ویاکل 
من صيد ابنه حى تباركني نفسه . فقال له اسحاق أبوه : من أنت ؟ فقال : 
أنا ابنك بكرك عیسو . فارتعد اسحاق ارتعاداً عظیماً جداً وقال : فمن هو الذي 
اصطاد صیداً وأتى به الي" فاکلت من الا کل قبل أن تجيء وبارکته؟ نعم ويكون 
مباركاً. فعندما سمع عیسو کلام أبيه صرخ صرخة عظيمة ومرة جداً وقال لأبيه. 
باركني أنا أيضا يا ي . فقال : قد جاء أخوك بعکر وأخد بركتك . فقال : آلا 
ان اسمه دعي يعقوب , فقد تعقبني الآن مرتین . أخذ بكورتي وهو الآن قد أخمل 
بركتي . نم قال : أما أبقيت لي بركة ؟ فأجاب اسحاق وقال لعيسو : اني قد جعلته 
سيدا لك ؛ ودفعت له جميع اخوتك عبيداً وعضدته بحنطة وخمر . فماذا أصنع 
اليك يا ابي ؟ فقال عيسو لابيه : ألك بركة واحدة فقط يا أي ؟ باركي أنا أيضاً 
يا أني . ورفع عيسو صوتہ وبکی . فأجاب اسحاق أبوه وقال له : هوذا بلا دسم 
الارض يكون مسكنك وبلا ندى السماء من فوق » وبسيفك تعيش ولاخيك 
تستعبد » ولكن يكون حینما تجمح أنك تكسر نيره من عنقك..» 

وما پروی عن داود عليه السلام في العهد القديم قصص كثيرة نذكر منها في 
هذا الصدد قصته مع قائده أوريا وزوجته أثناء القتال وهي القصة الي جاءت 
في الاصحاح الحادي عشر من كتاب صمويل الثاني حيث يقول : «وكان عند 
تام العام في وقت خروج الملوك ان داود أرسل یوآب وعبيده معه وجميع اسرائیل 
فأخرجوا بي عمون وحاصروا ربة . وأما داود فأقام في ورشليم وكان في وقت المساء 
أن داود قام عن سريره ومشى على سطح بيت الملك فرأى من على السطح امرأة 
تستحم » وكانت المرأة جميلة النظر جد » فأرسل داود سأل عن الرأة » فقال 


واحد : أليست هذه بسبع بنات اليمام امرأة أوريا الحي ؟ فأرسل داود رسلا 
وأحذها » فدخلت عليه واضطجع معها وهي مطهرة من طمثها » ثم رجعت إلى 
بيتها . وحبلت المرأة فأرسلت وأخبرت داود أني حبلى . فأرسل داود الى يوآب يقول ؛ 
ارس إل أوريا ایی . فأرسل يوآب أوريا إلى داود فأتى أوريا اليه . فسأل داود 
عن سلامة يوآب وسلامة الشعب ونجاح الحرب . وقال داود لأوريا : انزل إلى 
بيتك واغسل رجليك . فخرج أوريا من بيت الماك وخرجت وراءه حصة من عند 
الملك > ونام أوريا على باب بيت الملك مع جميع عبيد سيده » ول ينزل إلى بيته » 
فأخبروا داود قائلين : لم ينزل أوريا إلى بيته . فقال داود لأوريا : أما جشت من 
السفر ؟ فلماذا ۸ تنزل إلى بيتك ؟ فقال أوريا لداود : ان التابوت واسرائيل 
ومبودا ساكنون في الحيام » وسيدي بوآب وعبيد سيدي ازلون على وجه الصحراء ۽ 
وأنا آتي إلى بيي لكل وأشرب وأضطجع مع امرأني . وحيانك وحياة نفسك لا آفعل 
هذا الأمر . فقال داود لأوريا أقم هنا اليوم أيضاً » وغدا أطلقك . فأقام أوريا 
1 آورشلیم ذلك اليوم وغده ؛ ودعاه داود فأكل آمامه وشرب وأسکره وخر ج عند 
الساء لیضطجم في مضجعه مع عبيد سيده » وال بیته لم ینزل » وني الصباح 
کب داود مکتوباً إلى بوآب وأرسله بيد أوريا » وکتب في الکتوب يقول : اجعلوا 
أوريا في وجه الحرب الشديد وارجعوا من ورائه فيضرب وعوت . وكان في محاصرة 
يوآب المدينة انه جعل أوريا في الموضع الذي علم ان رجال البأس فيه فخرج رجال 
ا مدينة وحاربوا یوب فسقط بعض الشعب من عبيد داود ومات أوريا التي فأرسل 
يوآب وأخبر داود یجمیع أمور الحرب . فلما سمعت امرأة أوريا انه قد مات 
أوريا رجلها ندبت بعلهاءولا قضت المناحة أرسلداود وضمها إلى بيته» وصارت 
له امرأة » وولدت له اب . وأما الأمر الذي فعله داود فقبح في عين الرب». 


ومن أمثال هذه الروايات عن الأنبياء الذکورین في التوراة قصة هوشع الذي 
قیل فی كتابه ان «أول ما کلم الرب هوشع ‏ قال الرب فوشع : اذهب خذ لنفسك 
امرأة زنا وأولاد زنا لان الأرض قد زنت زنى تاركة الرب . فذهب وأخذ جومر 
بنت دبلام فحبلت وولدت له ابا فقال له الرب : ادع اسمه يزرعيل لاني 


بت ۵ ۳۱۷ مت 


بعد قليل أعاقب بيت ہوا على دم يزرعيل وأبيد مماكة بيت اسرائيل ويكون في ذلك 
یوم أني کسر قوس اسرائيل في وادي يزرعيل . ثم حبلت أيضاً وولدت بت 
فقال له : ادع اسمها لو رحامة لأني لا أعود أرحم بيت اسرائيل أيضاء بل 

ثم يتبع هذا الاصحاح اصحاح تال فيقول فيه الني :« وقال الرب لي اذهب 
ايضاً أحبب امرأة حبيبة صاحب وزانية كمحبة الرب لبي اسرائيل وهم ملتفتون 
إلى آلمة آخری وحبون لأقراص الزبيب . فاشتريتها لنفسي بخمسة عشر شاقل 
فضة وبحومر وللك شعير ۰ وقلت ها : تقعدين أياماً كثيرة ولا تزنی ولا تكوني 
لرجل » وأنا كذلك لك . لأن بي اسرائیل سیقعدون أياماً كثيرة بلا بلد وبلا رئيس 
وبلا زيجة وبلا تمثال وبلا آفود ورافم..» 

هذه الأخبار وما إليها نورد منها ما أوردناه ولا نناقشه أو نتعرض لنفيه:وإثباته 
لأننا لم نكتب هذه الفصول لنخوض في الحدل الديي الذي لا صلة له با نبینه 
من فريضة التفكير في الاسلام » ولكننا نورد تلك الأخبار لنستخلص منها منهج 
الانسان أمام الأديان کا يتعلمه من الاسلام ومنهجه أمام الاسلام کا يتعلمه من 
غيره .. 

فالذين يقبلون هذه النبوات ويكذبون برسالة عيسى وحمد عليهما السلام » 
أو الذين يقبلونها جميعاً ويكذبون رسالة نبي الاسلام وحدها لا تقام عندهم حجة 
النبوة بقداسة السير ولا بعظمة الاثر ولا بفضيلة اطداية في آداہہا ومعانیها .. 

أما الإسلام فانه يعلم المسلم أن يقبل جميع الرسالات ولا يزفض منها شيئاً 
لغير سیب یفقهه ویقیم الحجة عليه ما ينبغي لصفة النبوة أو ينبغي لصلاح الرسالة.. 

وإذا فضل الاسلام على سائر الأديان فهو لا بفضله لأنه دينه وکفی ولا 
يفضله لأنه يدعوه في کل عقيدة دينية إلى ما هو خير عنده ما يدعى اليه في الأديان 
عامة .. 


فالإله الذي يدين به السلم رب واحد لم يلد ولم يولد وم یکن له كفؤاً أحد › 
وهو رب العالین فتح لحم باب الحلاص بهداية الأنبياء منذ وجدوا » وليس ربا 


ہہ ۳۷٣‏ س 


عامة بي الانسان .. 

والنبوة الي بدین بها السلم هي نبوة اهداية الي ترشد العفل بالبينة والموعظة 
الحسنة ولا تفحمه با معجزة المسكتة أو بالحماية من الجهول .. 

والانسان في عقيدة السلم مخلوق مكلف ينجو بعمله لا بالوساطة الي لا 
فضل له فیها » وحمل وزره ولا بحمل الأوزار من ميراث الآباء الأولين » وکل 
مفاضلة بين عقيدة وعقيدة عند السلم فمردها إلى سبب » وسببها قائم على فضيلة 
يفهمها العقل ویطمن اليها الضمير . وقد بختلف فيها الغيب والشهادة » ولكنه 
اختلاف لا يصدم العقل فيما تقرر لديه ؛ ونا يفوقه با يتممه إذا انتهى إلى غاية 
مداه .. 


لابا فک الین 


مصادر الشرائع والأحكام في الدين الإسلامي ثلائة : الکتاب والسنة 
والاجماع .. 

ويقوم الاجماع على اجتهاد أولي الأمر وأهل الذكر بما اشتمل عليه من قياس 
واستحسان أو مصالح مرسلة » أي مصالح لم تتقيد بحکم خاص ينطبق عليها 
في جميع الأحوال وجميع الأزمنة » ولكنها من العوارض التغيرة الي ينظر فيها 
السلمون إلى مصا حھم بحسب أحواها وأزمنتها . . 

والفهم واجب على المسلم في الأخذ من جميع هذه الصادر والعمل بها » 
فلا تعارض بين النص والاجتهاد في وجوب الفهم في كل منها ء لآن المسلم - 
بعد ما تلقاه من الاوامر الاهية الي توجب عليه التفكير والتدبر والاحتكام إلى 
العقل والبصيرة - لا يستطيع أن يعتقد أنه مطالب باتباع النص بغير فهم ولا 
تفرقة بین مواضع الاتباع وأسبابه > ومن قال إن العمل بالنص يعي العمل بغير 
فهم فليس هو من الاسلام في شيء . 

والفرائض كلها 5 الاسلام تتساوى في شرط واحد : وهو الاستطاعة ومنها 
التفكير . فلا فرق بين الصلاة والحج والركاة والتفكير في شرط الاستطاعة » ولا 
يكلف الله نضا ]لا وسعها : 
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« فمن اضطر غير باغ ولا عاد فلا إثم عليه ٠‏ . 
والتفكير فی أمور الدین أصل من الأصول المقررة . أما التقليد فهو حالة من 


— #8 


حالات الضرورة الي تعفي من الاجتهاد بالفهم من يعجز عنه ولا يستطيعه . 
وقد يكون المستطيعون للاجتهاد أقل عدداً من المستطيعين اصلاة » تكذلك . 
المستطيعون للزكاة ویج هم أقل عدداً من يؤدون صلاتمهم أو يقدرون عليها » 
ولكن الفرق في الاستطاعة لا يجعل العجز عن الفريضة واجباً محتوماً يلتزمه العاجز 
ولا يعمل على الحلاص منه كلما استطاع . إذ الفرق ظاهر بین الواجب الذي 
لا يستطاع ورام النهي عنه . فلا ]یجاب للتقليد ولا تحريم للاجتھاد بالفكر › 
وشر الناس في الإسلام من يحرم على خلق اللہ ان يفكروا ويتدبروا بعد أن أمرهم 
لله بالتفكير والتدبر وأنبأهم بعاقبة الذين لا يفكرون ولا يتدبرون . ومثله شراً من 
يحرم الاجتهاد على الناس جميعاً لأنه قضى على خلق نی آخر الزمان بالحرمان 

ومن أباح لنفسه أن يحرم على الناس نعمة العقل والعلم إلى آخحر الزمان فقد 
اجتهد برأيه اجتھاداً أبعد في الدعوى من كل ما بدعيه المجتهدون على حق أو 
على باطل » فانه يلغي أوامر الله لعباده حيث يتحرى المجتهدون أن يبتغوا الوسيلة 
اليها . فهو ينهى الناس برأيه عما أمرهم به الله واجتهدوا قادرين أو عاجزين أن 

وليس التفكير في الاسلام عوضاً من النص أو ما يشبه النص في الأحكام » 
بل هو فريضة عليها مطلوبة لذاما ولا یتوقف عليها من فهم الفرائض الأخرى ؛ 
وكلها محظور على المسلم ان يهمله وهو قادر على النهرض بتكاليفه غير مضطر 
إلى تركه » فان تركه لغير ضرورة فهو مقصر محاسب على التقصير . 

وقد وقع الاجتهاد نی الإسلام نصاً وعرفاً وتقليداً إن صح هذا التعبير . ونعي 
بالتقليد هنا حسن القدوة بالأولين والتابعين من السلف الصالح ٠‏ وأول الأولين 
نبي الإسلام عليه السلام ثم الحلفاء الراشدون ومن تبعهم في العصور الي اشتدت 
فيها حاجة المسلمين إلى الاجتهاد . فان البعد عن القدوة المشاهدة من الحلف 
الصالح أحرى أن يلجىء ولاة الأمور وأهل الذكر بين المسلمين إلى التفكير 
فيما يصلح لأزمنتهم وم یکن معهوداً فی أزمنة الأولين . 

فمن اجتهاد الني صلوات الله عليه فيما رواه أبو داود عن عبدالله بن فضالة 

۳۷۹ - 


عن أبيه حيث قال : علمي رسول اللہ صلى الله عليه وسلم فكان فيما علمني : 
وحافظ على الصلوات ا حمس . فقلت : ان هذه ساعات لي فيها أشغال فمرني 
ہأمر جامع إذا أنا فعلته أجزأ عي . فقال : «حافظ على العصرین) وما كانت 
من لغتنا . فقلت : وما العصران ؟.. فقال : صلاة قبل طلوع الشمس وصلاة 
بعد غرويها.؛ 

ومن الاجتهاد النبوي فيما رواه الإمام احمد عن عثمان بن أي العاص أن 
وفد ثقيف قدموا على رسول اللہ صلى الله عليه وسلم فأنزهم المسجد ليكون أرق 
لقلوبهم » فاشترطوا ألا يحشروا ولا يعشروا ولا يحبوا - أي لا رجو للجهاد ولا 
تخد منهم الزكاة ولا يحبون الصلاة - ولا يستعمل عليهم غيرهم . فقال صلى الله 
عليه وسلم : لكم ألا تحشروا ولا تعشروا ولا يستعمل عليكم غيركم . ولا خير 
في دين لا ركوع فيه . 

ويروي أبو داود عن جابر انه سمع رسول الله يقول بعد ذلك : «سيصدقون 
وجاهدوت؛.. 

00ہ 
أتى الني صل الله عليه وسلم فأسلم على. أنه لا يصلي إلا صلاتین ۰ فقبل ذلك 
منه , 

وجاء في البخاري أن أم عطية قالت : بايعنا صلى اللہ عليه وسلم فقرأ علینا 
«أن لا يشركن باللہ شیتاه ونهانا عن النياحة » فقہضت امرأة يدها فقالت : 
«أسعدتي فلانة فأريد أن آجزیبا» وجاء في رواية النسائي أنه عليه السلام قال لها : 
فاذهي فأسعديبا » ورجعت فبايعها . 

وأشباه هذا من وقائع الاجتهاد النبوي غير قليل ؛ وانه لاجتهاد رسول الدعوة 
الإسلامية : أحق الناس بتیسیر هذه الدعوة » وانه کذلك لأحقهم بالتشدد فيها 
حيث يرخص المرخصون . 

أما الحلفاء الراشدون فقد اجتهدوا منذ عهد الحليفة الأول أي بكر الصديق 


ہے ۸۰۷- 


في المصالح الرسلة الي لم يرد فيها نص وا تسبق لها سابقة » وأجمل الامام احمد 
ابن ادريس القرائي ما اجتهدوا فيه من قبيل تلك الصالح فقال فيكتابه « شرح 
تنقیح الفصول»: «وما يؤكد العمل بالمصالح المرسلة ان الصحابة رضوان الله عليهم 
عملوا أموراً لمطلق المصلحة لا لتقدم شاهد بالاعتبار » نحو كتابة الصحف ول 
يتقدم فيه أمر ولا نظير » وولاية العهد من أي بكر لعمر رضي الله عنهما وم 
يتقدم بها أمر ولا نظير » وكذلك ترك الحلافة شورى وندوین الدواوين وعمل 
السكة للمسلمين واتخاذ السجن . فعل ذلك عمر بن الحطاب رضي الله عنه . 
وھد الاوقاف الي بازاء مسجد رسول اللہ صلى الله عليه وسلم والتوسعة بها في المسجد 
عند ضيقه » فعله عثمان رضي اللہ عنہ . وتجديد الاذان في الجمعة بالسوق ء فعله 
عثمان رضي اللہ عنه ثم نقله ہشام إلى السجد وذلك كثير جداً لمطلق المصلحة».. 

واجتهد أبو بكر وعمر معاً فيما ورد فيه النص ازوال العلة الوجبة کا فعل 
في سهم الزكاة للمؤلفة قلوبہم » وكان لهم سهم بأخذونه من رسول الله صلوات الله 
عليه تألفاً لقلوبهم أيام ضعف الاسلام وضعف عقیدہہم ؛ ومنهم عباس بن 
مرداس والاقرع بن حابس وعيينة بن حصن وأبو سفيان بن حرب وابنه معاوية » 
فلما ولي الصدیق جاءوه يسألونه سهمهم هذا فكتب هم بلك الى عمر فمزق 
الكتاب وقال لهم : لا حاجة لنا بكم فقد أعز لله الاسلام وأغغى عنكم › فان 
أسلمم وإلا فالسيف بيننا وبینکم » فلما رجعوا إلى الصسدیق يستثيرونه 
ويسألونه : والله لا ندري أنت اللحليفة أو عمر ؟.. قال : بل هو إن شاء » 
وأمضى ما فعله عمر کا جاء تفصيله في كتاب الحوهرة على مختصر القدوري .. 

قلنا في كتاب حقائق الاسلام ٠:‏ ومن سوه الفهم أن يقال إن الفاروق خالف 
النص في هذه القضية » وانا يقال انه اجتهد في فهم النص کا ينبغي وانہ بحث 
عن المؤلفة قلوبهم فلم يجدهم » لأن تأليف القلوب اما يكون مع مصلحة للاسلام 
والمسلمين . فان لم يكن تأليف لم يكن هناك مؤلفة يستحقون العطاء ؛ واو أن 
عيينة والأقرع واصحابهما سثلوا يومئذ : أهم من المؤلفة قلوبهم يستحقون العطاء 
لألہم ضعاف الايمان لما قبلوا أن يثبتوا في ديوان العطاء ».. 

وأبين من ذلك في باب الاجتهاد مع وجوب النص ما رواه الامام ابن قم 


— ۳۸۱ 


الحوزية مفصلا في كتابه عن أعلام الموقعين حيث قال عن اسقاط حد السرقة 
في عام المجاعة ٠:‏ ان عمر بن اللحطاب رضي الله عنه أسقط القطع عن السارق 
في عام المجاعة ». وبعد أن ذكر الاسناد المتتابعة قال : حدثه عن عمر قال : 
لا تقطع اليد في علق ولا عام سنة . قال السعدي : سألت أحمد بن حنبل عن 
هذا الحديث فقال : العذق النخلة وعام سنة الجاعة ؛ فقلت لاحمد : ثقول به ؟.. 
فقال : أي لعمري : قلت : ان سرق في مجاعة لا تقطعه ؟ . . فقال 
لا . إذا حملته الحاجة على ذلك والناس في مجاعة وشدة .. قال السعدي : 
وهذا على نحو قضية عمر في غلمان حاطب .. ان غلمة لحاطب بن أي بلتعة 
سرقوا ناقة لرجل من مزينة فأتى بهم عمر فأقروا فأرسل إلى عبد الرحمن بن حاطب 
فجاء فقال له : ان غلمان حاطب سرقوا ناقة لرجل من مزينة وأقروا على أنفسهم 
فقال عمر : يا كثير بن الصلت .. اذهب فاقطع ايديهم . فلما ولى بهم ردهم 
عمر وقال : أما والله لولا اني أعلم انكم تستعملونهم وتجيعونهم حى أن أحدهم 
لو أ كل ما حرم الله عليه حل له لقطعت أبديهم. وأبم اللہ اذ لم أفعل لأغرمنك 
غرامة توجعك . ثم قال : يا مزني : بكم أريدت اقتك ؟ قال : بأربعمائة . 
قال عمر : اذهب فاعط ثمائمائة . وذهب احمد إلى موافقة عمر في الفصلين 
جميعاً؛. 

نقول أيضاً : انه لمن الحطأ أن يقال ان الفاروق ترك النص آخذا بالرأي » 
فانه في الواقع عمل بالنص فلم يقم الحد في غير إثم » ولا الم مع الاضطرار . 
ولو انه فعل غير ما فعل لكان آما حاشاه ء لأن اقامة الحد في غير موضعه منكر 
كاسقاطه في موضعه . وربما كان إطلاق الم أهون شراً من عقاب البريء . ومن 
کان إماما فلم يدرأ الحدود بالشبهات ولم بحسب حساب الضرورة الي يبطل معها 
الاثم فهو المجترىء على حدود الله ؛ وحكمه حكم من ترك الحدود بغير برهان.. 

ومن الفهم المعكوس أن يقال ان الاجتهاد لازم. في عصر الدعوة النبوية 
والنصوص من الکتاب تتوارد والسنة من أحاديث الني حاضرة وصاحب الدعوة 
امام الناس يسألونه ويجيبهم . ثم ينقضي ذلك العهد فیحرم الاجتهاد وهو الوئل 
الوحيد بين أيديهم لفهم النصوص وتصحيح العمل بالفرائض والأحكام . فهذا 

— اما 


من الفهم المکوس ولا مراء » لأنه يقضي بالاستغناء عن الاجتهاد عند الحاجة 
إليه . والفھم الصحيح في هذه المسألة الحليلة ان ما صنعه الني عليه السلام وتابعه 
فيه الراشدون من خلفائه وأصحابه وجب على المسلمين أن يصنعوا مثله وهم قدوة 
من أولى الناس ان يقتدوا بسيرته وعمله . 


لس 4 .۰ 


وشبیه بهذا في الفهم العکوس ان يقال ان الاجتهاد يصح حين تصح اللمم 
وتطهر الضماثر وتسلم العقائد ویکثر الصالحون 2 ولکنه یبطل ولا يصح إذا عم 
الفساد وزاغت الضمائر وضعف اليقين بالأعمال والنیات » فالواقع أن عهد الفساد 
عهد تكثر فيه الشبهات الي ينبغي للحاكم ان يدرأها عند إقامة الحدود وتكثر فيه 
الضرورات الي يحب عليه ان يقدرها بأقدارها عند توقیع العقاب » وولي الأمر 
هو المسثول الحاسب على إقامة الحد في موضعه ودره الشبهات في مواضعھاء وهو 
المسثول المحاسب على تقدير الضرورات فيما یجریہ من عقاب أو يسقطه من 
جزاء » وعليه أمانة هذا الواجب الذي يتساوى فيه وضع الحزاء في موضع 
الحزاء. فان لم یکن بالحاكم ثقة ان يجري الأمور في مجراها ولم يكن بالناس ثقة. 
أن تصح فيهم الذمم وتسلم الضمائر فمن لغو القول ان يطول الحدل فيمن يقم 

ويتبين من تاريخ العالم الاسلامي في جملته أنه على ما اعتراه من أدوار 
اتأخیر والحمود لم يستمع طويلا لارام القائلين بمنع الاجتهاد في أية صورة من 
صوره » فإذا غلب التقليد في بلد من بلاده لم بخل سائر البلدان من أنمة يقولون 
بالاجتهاد ويعملون به في كل باب من أبوابه وهي كثيرة تدل كرتها على كثرة البحث 
فيها وكثرة العاملين بها . 

فمن أبواب الاجتهاد القياس » وهو أن يرى المجتهد رأباً فيما لم يرد فيه 
نص من الکتاب والحديث قياساً على ما ورد من النصوص للمشاببة في العلة والقصد, 

ومن أبوابه الاستحسان » وهو المفاضلة بين حكمين مستندين إلى النصوص 

A ۔.‎ 


ترجيحاً لأحد الحكمين على الآخر لأن الراجح منهما أوفى بالقصد وأقرب إلى 
السبب الشروط في اجرائه . 

ومنها الصالح الرعلة ۰ وهي الصالح الي لم تتقيد بنص ول يسبق لها نظير . 
ولكنها عمل تتحقق به‌مصلحة الأمة في حالة منا حالات فیتصرف فيها الامام 
السئول بما يوافق تلك المصلحة و عنع الضرر من فوامها . 

ومهما يكن من قول بمنع الاجتهاد فمن الق ان نعلم أن عمل السياسة فيه 
كان أقوى وأفعل من عمل الدين وبواعث العقيدة أو الشريعة» وهذه مسألة لها 
خطرها في هذا البحث عن فريضة التفكير في الاسلام : فهي حقيقة ان نرجع 
إلى أصوها وان نذهب بہا إلى غاياتما_الي تتكشف من حوادما وأزمنتها . 

فلم بردد ي العام الاسلامي قول القائلين بمنع الاجتهاد کا تردد في عصر 
الدعوة الفاطمية الى تعرف أحياناً باسم الدعوة الباطنية أو الدعوة الاسماعيلية » 
وينسب اليها الابمان بالامام الستور والبايعة له جهراً وسر اذا اقنضت «التقية) 
اخفاء أمره إلى حين .. 

وعلاصة المذاهب الامامية ان هذا العام لا بخلو من إمام یقوم باهداية ويعلم 
من اسرار الدين ما لا يعلمه أحد من خاصة العلماء أو من عامة المقلدين » لأن 
دؤلاء جميعاً انما يعلمون ما ظهر من نصوص الكتاب ولا علم مم عا بطن منه » 
وهو عندهم معی الحديث الذي بقول :۱ ان القرآن نزل على سبعة أحرف » فلا 
بهندي اليها على حقائقها غير الامام الذي اختصه الله بامانة الالهام .. 

وقد نشا مذهب ذالظاهریةه لیقاوم هذه الباطنية وینکر الحاجة إلى إمام مستثر 
يعلم الناس ما ليس في وسعهم أن يتعلموه من ظاهر الآيات والأحاديث .. 

ونشأ مذهب الظاهرية في المشرق فقام به في بغداد داود بن سليمان الظاهري 
(۲۰۱ - ۲۷۰ھ) ولكنه ل يبلغ من القوة والشیوع مبلغه في المغرب على يد الامام 
علي بن أحمد بن سعيد الشهور باسم ابن حزم الظاهري  ۳۸٤(‏ 455ه) إذ 
كانت الدعوة الفاطمية ‏ أو الامامية الاسماعيلية ‏ على أقواها وأشيعها في بلاد 
الغرب من أفريقيًا الشمالية وكان ابن حزم أموياً شديد التعصب للدولة الاموية 

- ۳۸۸ - 


شديد الانكار على من يقاومونها من العلویین أو الفاطميين » حى قال بعضهم 
عنه انه «ثاصب» أي من يعادون شيعة آل البيت ويناصبوهم العداء ,, 

قال ابن حزم في کتاب اللہ :« واعلموا ان دين الله ظاهر لا باطن فيه وجهر 
لا سر تحتہ » كله برهان لا مشاحة فيه » وانهموا كل من يدعو إلى أن يتبع بلا 
برهان وكل من ادعی للديانة سراً وباطناً » فهي دعاوى ومخارق . واعلموا أن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم لم يكم من الشريعة كلمة فما فوقها ولا أطلع آخص 
الناس به من زوجة أو ابنة أو عم او ابن عم أو صاحب على شيء من الشريعة 
كتمه عن الاحمر أو الاسود ورعاة الغم » ولا كان عنده عليه السلام سر ولا 
رمز ولا باطن » غير ما دعا الناس كلهم اليه ء ولو کم شیئ لا بلغ کا أمر » 
ومن قال هذا فهو كافر . فإياكم وکل قول لم يبن سبيله ولا وضح دليله » ولا 
تعوجوا عما مضى عليه نبيكم صل الله عليه وسلم وأصحابه رضي الله عنهم».. 

وكان من المسائل الي لمج ابن حزم بتقريرها مسألة الوراثة في الامامة فقال 
في كتاب الفصل ایضاً ٠:‏ لا حلاف بين أحد من المسلمين في انه لا يجوز التوارث 
فيها ولا نی أنما لا تجوز لمن لم يبلغ حاشا الروافض . فانم آجازوا كلا الأمرين » 
ولا حلاف بين أحد في أنها لا تجوز لامرأة ». 

ولكن ابن حزم لا ینکر ولاية العهد ولو كانت في مرض الوت كا فغل 
رسول اللہ صلى اللہ عليه وسلم بأني بكر » وکا فعل ابو بكر بعمر » وکا فعل 
سليمان بن عبد الملك بعمر بن عبد العزيز . قال : وهذا الوجه هو الذي تاره 
وذكره غيره ء لا فيه من اتصال الامام وانتظام أمر الإسلام وأهله 3 ورفع ما 
يتخوف من الاتحتلاف والشغب مما يتوقع في غيره من بقاء الأمة فوضى ». 

وقد اختار ابن حزم لتعزيز هذا الرأي - أي جوز المبايعة بولاية العهد حى 
في مرض الوت - خليفة أمويا لا بختلف السلمون من أهل السنة أو من الشيعة 
في صلاحہ وتوقيره » وهو عمر بن عبد العزيز الذي قال فيه الشريف الرفي : 

يا ابن عبد العزيز او بكت العين 2 فى سن أمية ببكيتك 

غير اي أقو انك قد طب ت ون م يطب م بزك بيتك 


— ۳۸۵ ات رہلں اللسائعية - © - ۲۵ 


وما يدل على أن الظاهرية قامت على أساسها أصلا” لإدحاض الدعوة الباطنية 
أن ابن حزم لا يبطل الاجتهاد بل يوجبه على جميع المسلمين وانھا ینکر أن بختص 
بالاجتهاد ]مام واحد يفي بعلم ینفرد به ولا ینکشف المسلمین عامة من نصوص 
الآيات والأحاديث ؛ فهو يقول في الحزء الأول من المحلى ١:‏ لا حل لأحد أن 
بقلد أحداً لا حياً ولا میت 3 وکل أحد له الاجتهاد حسب طاقته » فمن سأل 
عن دينه فانما يريد معرفة ما ألزمه الله عز وجل في هذا الدين . ففرض عليه إن 
كان أجهل أهل البرية أن يسأل عن أعلم أهل موضعه » إلى أن پقول ٠:‏ ومن 
ادعى وجوب تقليد العامي للمفي فقد ادعى الباطل وقال تولا" لم یأت به قط 
قرآن ولا سنة ولا اجماع ولا قياس » وبا كان هكذا فهو باطل لأنه قول بلا 
دليل».. 

وعلى هذا يكون ابن حزم متوسعاً نی نحكيم البقل غير متحرج منه إلا أن 
بختص به أحد دون جمهرة المسلمين » وهو لا يبطل التصرف في فهم ألفاظ النص 
كل الإبطال » بل بیز العدول عن ظاهر اللفظ إذا اتضح بالدليل العقلي الذي 
لا يرد اله مستحيل لا يجوز أن يكون هو المقصود بالأمر الامي . وني ذلك يقول 
من ابمزء الثاني من كتاب الفصل :« ان کلام الله تعالی واجب أن بحمل على ظاهره 
ولا يخال عن ظاهرة البتة . إلا أن يأني نص أو اجماع أو ضرورة حس على أن 
شيئاً منه ليس على ظاهره » وانه قد نقل عن ظاهره إلى معی آخر . فالانقياد 
واجب علینا لما أوجبه ذلك النص أو الإجماع أو الضرورة لأن کلام اللہ تعالى 
وأخباره لا تختلف : والإجماع لا بأتي إلا بحق: والله تعا ی لا يقول إلا الحق وکل 
ما أبطله برهان ضروري فليس بحق ..» 

ورأي ابن حزم هذا فیما بجیز العدول عن ظاهر اللفظ إلى معتی غير الظاهر 
قريب جداً من مذهب القائلین بالرأي » ولكنه يخالفهم في القیاس والاستحسان 
والمصالح المرسلة 3 وهو مع هذه الخالقة ‏ لا حجر على الاجتهاد ولا نع 
المسلمين عامة أن يرجعوا إلى عقوم في امور الدین » بل يفرض الرجوع إلى العقل 
على العالم وابخاهل الذي يستطيع أن يجد من يسأله ويتعلم منه » وغاية ما يخشى 


سے ۳۸۹ س 


من ثتائج المذهب الظاهري لو دام وتقرر ني بلاد السلمین أنه يصد فريقاً من 
العلماء القادرين على الاجتهاد النافع عن الاضطلاع بأمانة القيادة الفكرية › 
وان كان لا يصدهم عن تعلیم الناس ما علموہ والمشورة على ولاة الأمر بما يحسن 
أو لا بحسن في مواطن التشریع + وعليهم بعض العنت في تدبير ااضالح المرسلة 
بما تقتضيه من موافقة للضرورات .. 

ولعل هذا المذهب الظاهري أهم المذاهب الي ابتعثتها دواعي السياسة في 
المغرب » وقد شاع حيناً تم ضعف وآخذ في الزوال شيئاً فشيئاً بزوال الحافز الحثيث 
إلى المذي ي نشره والتنبيه اليه .. 

أما في الشرق فقد آغی عن الدعوة الحثيثة الى نشر المذهب الظاهري أن 
الحلفاء والأمراء كانوا يبنون المدارس ویجرون فيها الحراية على طائفة من علماء 
المذاهب الأربعة لا يشترك فيها غيرهم من أصحاب الاجتهاد ؛ وفيهم من كان 
في طبقة الأئمة الأربعة في العلم والصلاح » ركان له أتباع يأتمون به ربا قاربوا 
في عددهم أتباع الأئمة أي حنيفة والشافعي ومالك وأحمد » وإكن مذاهبهم 
لا تدرس في المعاهد الي تفرض ها ابحراية من خزائن الدولة وهبات الحلفاء 
والأمراء ۰ 


وانتهى الأمر في أوائل القرن السابع بأمر احلیفة الستعصم علماء الفقه في 
المدرسة المستنصرية أن يقصروا دروسهم على أقوال الأثمة من قبلهم ولا يدوسوا 
کتاہا من كتبهم لتلاميذهم ؛ فدعاهم الوزير وأبلغهم أمر الحليفة فقال جمال 
الدين الحوزي أستاذ المذهب الحنبلي : انه على هذا الرأي » وقال الشرمساحي 
أستاذ. المذهب المالكي : انه يرتب النقط في مسائل الحلاف وليس لأصحابه 
تعليقة أي شروح مدونة » وقال شهاب الدين الزنجانی أستاذ المذهب الشافعي 
وعبد الرحمن اللمغاني أستاذ ا مذهب الحنفي : إن المشايخ كانوا رجالا وحن رجال » 
فلما رفع الوزير اجابتهم إلى الحليفة دعاهم اليه وأعاد اليهم أمره فأطاعوه » 
وجرى مثل ذلك ني الدارس الکبری فتضاءل شأن القائلين بارانهم في مسائل 
الفقه والأصول » وكثر الاقبال على دروس الذاهب الي يتعلمها الطلاب في معاهد 


بت ۳۸۷ = 


الدولة » ومنهم يختار القضاة والعلمون وخطباء المساجد وعمال الدواوین .. 

جاء في شرح جمع الحوامع ان الشيخ أبا زرعة سأل أستاذه البلقيي عن 
الشيخ تقي الدين السبكي كيف يقلد وقد استكمل آلة الاجتهاد ؟ 

قال الشيخ : فسكت عي . ثم قلت : ما عندي ان الامتناع عن ذلك إلا 
للوظائف الي نجری على فقهاء المذاهب الأربعة » وان من حرج على ذلك واجتهد 
م ينله شی ء وحرم ولاية القضاء وامتنع الناس عن استفتائه ونسب الى البدعة . 
فتبسم ووافقي على ذلك .. 

كان هذا في القرن السابع للهجرة وما بعده بقليل » ثم رانت على العالم الاسلامي 
غاشية الحمود والضعف فانقطع الناس عن العلم اجتھاداً وتقلیداً وتواكلوا في كل 
شيء من جلائل الأمور وصغائرها وقل الاعتماد على النفس وقل" من يثق بنفسه 
أو يستحق اللقة من غيره » وندر من يتقدم لادعاء الاجتهاد ومن يصغي اليه لو 
ادعاه » وجرت أحوال الحياة جمیعاً على الاتباع والانقياد » ولم يبال الناس ما 
خالف الولاة وما وافقوا من سان الدین أو سان العرف المأثور . وطالت هذه الفترة» 
نحو أربعة قرون » تتابعت فيها الضربات ولقوارع على الأمم الإسلامية حى 
تيقظت فيها بعد السبات الطويل بقايا الحياة الي كنت في سرائرها من وحي 
عقيدتها فنبغ في كل أمة منها رهط من القادة الغيورين يجاهدون و يجتهدون 
ويعودون يبا کا بدأ الإسلام إلى حظيرة الدين » وتعلم المسلمون من عهود الحمول 
والنكسة دروساً كالي تعلموها من عهود العزة والتقدم : _فحواها من طرفيها 
المتناقضين أن العجز عن الاجتهاد والعجز عن الحياة مقترنان » وأن المسلمين 
محتفظون بمکانہم بين أمم العام نا احتفظوا بفريضة التفكير . 


— ۳۸۸ ب 


قبل ویز الخاصة لي انفرد ببا التصوف الإسلامي نسأل عن الخاصة الميزة 


تا" وو لحرن وچ وی 
له هي البحث في البواطن والتعمق في الأسرار الخيبة ۳1 الظراهر .. 


أنه 0 من الصوف وأن التصوف هو لی یتخشن ويتزيا بري النساك المتعبدين 
وخاصته المميزة له على هذا العی أنه زهد وتقشف وابتعاد عن الرف والمتعة .. 


ويقول بعضهم : ان الصونی منسوب إلى صوفة » کا جاء في أساس البلاغة 
الزنمخشري وغيره :۰« وكان آل صرفة زوك الحاج من عرفات أي بفيضون ہم 
ویقال هم : آل صوفان وآل صفوان » وكانوا یخدمون الكعبة و يتنسكون »> ولعل 
الصوفية نسبوا البهم تشبيهاً بهم في النسك والتعبد» وما رواه ابن الحوزي في کتاب 
تلبیس ابلیس :۱ انما سمي الغوث بن مر صوفة لانه ما كان يعيش لأمه ولد 
فنذرت لن عاش للتعلقن برأسه صوفة ولتجعلنه ربيط الكعبة » ففعلت فقيل له 
صوفة ولولده من بعده).. 
الخاصة المميزة للصوفية بعد الإسلام إلا من قبيل المائلة في الخدمة الدينية العامة .. 


-۔ ۳۸۹ 


وآحرون من المحدثين يرجحون ان الكلمة مستعارة من اليونانية بععی الحكمة 
الالمية وهي مركبة في تلك اللغة من كلمتين هما « ٹیو » أي الاله و « سري » 
أي الحكمة . ومعنى التصوف اذن مقابل لمعنى الحكمة العقلية وهي الفلسفة » 
لأن الصوي يطلب الحكمة من طريق إلدين > ورعا كانت المقاربة في اللفظ 
أقوى سند يعتمد عليه القائلون إلى استعارته من اللغة اليونانية .. 

, ویرجح الكثيرون أن التصوف منسوب إلى أهل الصفة الذين كانوا على عهد 
الرسول » ويحب الصوفيون أنفسهم أن يشتقوا الكلمة من الصفاء كما جاء في كتاب 
التعرف لمذهب أهل التصوف « انما سميت الصوفیة صوفية لصفاء أسرارها ونقاء 
آثارهان» وقال بشر بن الحارث « الصوني من صفا قلبه لله » ونظم أبو الفتح 
البستي هذا العی شعراً فقال : 

ولست أنحل هذا الاسم غير فی صافى فصوي حى سمي الصوثي 

والذين آثروا هذا التخريج لكلمة الصوفية لا يقصدون تحقیق التاريخ ولا اللغة 
ولکنهم پستخدمون الحناس لاستخراج العی البعيد من اللفظ القريب كعادة 
الصوفية في نحمیل الکلمات ما پریدونه من الاشارات ؛ فهو من ثم أقرب الاسماء 
إلى اختيارهم وايثارهم » ولعله أدها على الخاصة المميزة لهم بين الحواص التعددة 
الي سی أن تصدق عليهم 5 

فالتعمق في طلب الأسرار صفة مشترکة بين الصوفية وفلاسفة التفكير الذين 
يغوصون على الحقائق البعيدة وعلماء النفس الذين بنقبون عن ودائع الوعي الباطن 
وغرائب السريرة الإنسانية .. 

ولبس الصوف إن دل على التخشن والزهد في الدنيا لم يكن خاصة مميزة 
الصوفیة ؛ لأن أناسا من أقطاب الصوفية أخذوا نصيبهم من الدنيا وافياً.وفهموا أن 
الزاهد من لا تملكه الدنيا وان ملكها » أو كا قال مسروق : « الزاهد من لا يملكه 
مع الله سبب » ولا ضير عليه أن يملك الأسباب .. 

والاشتغال بالحكمة الدينية عمل يعمله حکماء الصوفية وهم طائفة من أهل 
اتصوف مع طوائفهم الكثيرة الي تسلك مسلکهم ولا تحسب من حکمائہم ۱ 

۳ .- 


بابك سی ساو سوا ايو 
محمد بن اسحاق الكلاباذي فقال في كتاب التعرف بعد تسمية بعة 
١‏ وهژلاء هم الاعلام الذکورون المشهورون المشهود د هم بالفضل الذين جمعوا 
علوم الواریث إلى علوم الاکتساب . سمعوا الحديث وجمعوا الفقه والکلام واللغة 
وعلم القرآن » تشهد بذاك کتبهم ومصنفانيم ۰ و نذکر التأخرین ۳ العصر 
وان لم يكونوا بدون من ذکرنا علماً لأن الشهود بغي عن ابر عنهم».. 

فالصوفية قد یخلعون الصوف وقد یعیشون بين الناس ولا ينقطعون الخدمة 
الدينية » وقد یکتبون في الحكمة الاهية أو یکتبون في الم املات والکاسب أو لا 
پشتغلون بالکتابة » ولکنهم إذا غربت عنهم صفة واحدة ‏ هي صفاء القلب لله 
لم بحسبوا من الصوفية وم بسلکو آنفسهم في مداد أهل التصوف بسمة أخرى من 
سماتہم المشهورة ..| 

ان المزية الصوفية الخاصة هي مزية الایعان بالله على الحب لا على الطمع في 
الثواب أو على الحوف من الحساب والعقاب ؛ ومثلهم في ذلك مثل الفرد اماي في 
ببيته الاجتماعية » فان الناس عامة یقنعون بواجبهم الاجتماعي الذي لا يجاوز 
الحذر من مخالفة القانون والأمل في خیرات المجتمع » ولكن الفرد المثالي يخدم البيئة 
الاجتماعية ببائمث من الغيرة الي لا تنظر إلى الحزاء بل تعمل وتثابر على عملها مع 
سوہ المزاء أو مع اليقين من العقاب ۰۰ 

وكذلك الصلة بین الصونی وربه انا هي صلة قائمة على الحبة لا على مجرد 
الطاعة لأوامره وا لحوف من نواهیه » فان المحب يعطي من عنده فوق ما يؤمر به ولا 
ينتظر الطلب ليستجيب اليه » وكلهم يقول مع رابعة العدوية ٠:‏ اللهم ان كنت تعلم 
أني أعبدك طمعا في جنتك فاحرمي نعیم جنتك » وان كنت تعلم أني أعبدك رهبة 


من نارك فعذبي بنارك ).. 
وكل من نظم منهم شعراً عبر بكلمة الحب عن هذه الصلة الالمية » کا قال 
ابن عري : 


أدبن بدي الب انی ترجه ت ابه فالحب ديني اي 


۳۹۱س 


أو کا قال ذو النون ۳ 

وأقضي وما ماتت اليك صبابي ولا قضيت من صدق حبك أوطاري 

أو کا قال اليافعي : 

فلو شاهدت ذاك الحمال عیوننا سكرنا وغبنا عن جميع العوالم 

وملنا نشاوى من شراب حبة وباح بمكنون ا موی کل كاتم 

وهذا «السكر» هو الذي يسمونه خمر الحبة الي خلقت قبل أن يخلق الكرم 
کا قال عدر بن الفارض . 

شربناعلى ذكر الحبيب مدامة سكرنا بها من قبل أن يخلق الكرم 

صفاء ولا ماء ولطف ولا هوا فور ولا ار وروح ولا جسم 

ويرون أن الحبة لا توليهم حق الحزاء لأنہم لا يلهمون المحبة الا بنعمة من الله 
وفضل منه يستوجب الزید من الحبة » وني ذلك تقول رابعة المدوية : 

أجك حبيلن حب الموى یا لأنك مل لذاکا 

فأما الذي هو حب ا وی فشغل بذكرك عمن سواکسا 

وأما الذي انت أمسل له فكشفك للحجب حى آراکا 

وما الحمد في ذا وني ذاك لي ولكن لك امد في ذا وذاكا 

ولسنا نعرف لغة وسعت من شعر الحب الالحي ما وسعته اللغة العربیة كثرة وتعدداً 
في الأساليب ؛ فاذا أضيفت اليها لغات الأمم الاسلامية كالفارسية والركية والأردية ` 
ولغات أهل الایا رجح ديوان هذا الشعر على النظوم منه في جميع لغات العلم بلا 
استثناء الأناشید الدينية الي ترتل في المعابد . وقد اشتهرت اند قدباً بكثرة قصائدها 
وأناشيدها ولكنها ۸ تستغن بعد دخول الاسلام اليها عن توفیر ذخيرتها من تلك 
القصائد والأناشيد بترجمة الشعر الاسلامي واقتباسه في دعواتها وصلواتها . فترجم 
تاجور قصائد أستاذه «أكبر» وترجم السردار جوکندرا سنج Singh‏ دعوات الأنصاري 
عبد اللہ إلى اللغة الإنجليزية وقال المهاتما غاندي في مقدمة الترجمة ٠:‏ إن امرجم 
جدير بالتهنثة لأنه یسر لنا أن نقرأ أقوال الصوفي عبدالله الأنصاري باللغة الإنجليزية 


-۳۹۲ - 


ولقد أعطى الإسلام العلم خبة من الصوفیین لا يقلون عن ا مندیین والمبحيين ؛ 
وانه ليحسن في هذا الوقت الذي يعرض لنا الححود في صورة الدين أن نذكر 
أنفسنا عير ما آخرجته العقول التدينة يجميع الأديان وخير ما قالته » وإلا نظل 
كتلك الضفدعة الي نظن في برها أن الکون كله ينتهي عند جدرانبا . فلا يخظرن 
لنا أن ديانتنا وحدها هي الي تحتوي الحقيقة كلها وأن ما عداها زيف وباطل.. » 


وينبغي أن يكون شيوع التصوف ببذه الكثرة في بلاد الاسلام » فلا يستغرب 
ذلك کا يستغرب في البلاد الي تدين بأديان تتوسط فيها الكهانة ومراسم العاہد بین 
المرء ومعبوده . لأن الاسلام هو الدين الوحید الذي يسمح باستقلال الصلة بین 
المخلوق وا حالق ويستطيع العابد فيه أن يتوجه الى اللہ بضميره فرداً بغير وساطة من 
سادن ولا شعائر في مراب . ومى تفتح المسلم طريق الاتصال بالله على شريعة 
الب واستقلال الضمير فليس في دينه ما يحجبه عن طلب الحكمة الاطبة من‌هذا 
الطريق ولا من التعمق في استطلاع الحقائق وكشف الأسرار في الكون وفیما بین 
سماء اللهوأرضه من العجائب وانلفایا کا تعلم من آیات كتابه ومن وصايا نبيهوين 
فريضة التفكير على التعميم .. 

وينبغي لسبب آحر أن يكون الصوفية من المسلمين بہذہ الكثرة في بلاد الإسلام 
كافة » لأن الإسلام يرفض الرهبانية والانقطاع عن الدنيا فلا ملاذ فيه للفرد إذا نبا 
به مجتمعه وأنكر على قومه ما يخالف طريقته نی العقيدة إلا أن يلجأ الى ضميره 
ويتخذ لنفسه مذهبه الذي بحاسب عليه نفسه ولا حاسب عليه سواه بین يدي الله .. 


فاذا فرقنا بين الصوفية والانقطاع عن الدنيا فالديانات الأخرى قد آحرجت 
من الرهبان واالنساك المنقطعين أكر من أخرجهم الإسلام بغير مراء » الا أن الأمر 
بختلف عند الكلام لی الصوفية الإسلامية » فان عدد الصوفيين ذوي الاراء والأقوال 
بين المسلمين أكثر من آمثاهم في جميع الديانات الأخرى » وإذا جمعت أقوال 
التصوفة ني الإسلام ملأت الأسفار الكبار وطرقت کل باب من أبواب ا حکمة الافیة 
عرفه التدینون ٤‏ ويتسع التصرف الإسلامي بأنواعه کا یتسع بعدد المتصوفين » 
فان الصوفیة كا هو واضح - أنواع ومذاهب ۰ وکل نوع من أنواعها وكل مذهب 

— ل 


من مذاهبها قد كان له أثمة واشياع بین الأمم الاسلامية » لاك مسألة مفهومة 
بالبداهة . فقد دان بالاسلام أناس من ا نود والفرس والطورانيين وا حامیین ؛ کا دان 
به العرب واخوانهم من الساميين » ولكل أمة مزاجها ولكل مزاج أثره في الوجهة 
الصوفية . فلا عجب أن یتسم الاسلام لكل نوع من انواع الحکمة الصوفية عرفه 
المتديئون .. 

فالصوفية من حيث الوضوع نوعان عظیمان : نوع العقل والعرفة ونوع القلب 
والرياضة » والصوفية من حيث موقعھا من الدنيا كذلك نوعان : نوع بتخطاها 
وینبدها » فوع يمشي فيها ويصل منها اللہ ء ويتأدى من احلق إلى الحالق 
جل وعلا . رکل هذه المذاهب عرف في الاسلام على أوفاه . فمن الصوفية العقليين 
طلاب المعزفة من بحسب في عداد الفلاسفة الأفذاذ » ولا نعرف في عقول الفلاسفة 
عقلا يفوق عقل الغزالي في قوة التفكير ء ولا نعرف موضوعا من موضوعات 
الحكمة الالحية لم يلتفت اليه محبي الدين بن عرني » وقد قيل ان ذا النون المصري 
كان ني طبقة جاہر بن حيان في علوم الكيمياء » وانه كان من الباحثين في طلاسم 
الگار الفرعونية .. 

وهؤلاء الصوفیون العقلیون يذهبون بالعقل إلى غاية حدوده ولا يتهيبون الشكوك 
والاعتراضات بل يقولون بلسان الغزالي ان الشك أول مراتب اليقين » ولكنهم مى 
بلغوا بالعقل غايته ملكتهم نشوة الوجدان فأسلموا أمرهم كله إلى الايمان . وليس 
اشتغالهم بالعقل مانعا هم أن يشتغلوا بالرياضة النفسية وانما يشتهرون بأفكارهم لام 
الصلة بينهم وبين تلاميذهم ومريديهم وقرائهم وتغلب شهرتهم بالفكر على شهرتهم 
بالرياضة .. 

أما الصوفيون القلبيون فهم يلتمسون المعرفة الباشرة برياضة النفس على قمع 
الشهوات » وعندهم ان شهوات الانسان هي الحائل بینه وبين النور . فاذا ملك 
زمامها وأفلت من قيودها تكشف له النور ووصل إلى مرتبة العارفين ؛ وأغناه صفاء. 
النفس عن دراسة الدارسين وبحوث الباحثین .. 


والصوفیة من حيث علاقتها بالدنا نیعان کا تقدم : نوع برفضها لأنا وهم 
844 — 


وغشاوة مزيفة كالطلاء الذي يوضع على العدن الحسيس لیشمیل إلى الأنظار أنه معدن 
نفيس » ونوع آخر مخوض غمار الدنيا ليبتليها ويمتحن نفسه بنجاريها وغوایانہا : 
وعنده أنہا جميلة لأمها من خلق اللہ » وكل ما خلقه الله جميل .. 


وهذا النوع من الصوفية أقرب آنواعها إلى الاسلام : وليس على المسلم حرج 
ان يرى للدنيا ظاهراً خداعاً وباط صادقاً أجمل من ظاهرها . فان قصة الحضر 
مع موسی عليهما السلام تدور كلها على التفرقة بين الظواهر ولبواطن في الأحكام 
والنيات .. 


الا أن الصونی المسلم يقاوم مطامع الدنيا لأنها تحجبه عن حقائقها العليا . 
ویضربون المثل لذلك بالغزال الظمآن في الصحراء . فلا حرج عايه أن يطلب الري 
من اماع وو عل ن هس يسام من لاع السراب » فانقاد إلى الاك . 
فاذا أصابه الظماً فليعلم موارد الاء وليكن على حذر من. موارد السراب ٠‏ وإيفرق 
كنا يقواون بين سراب لا شراب فيه وبين شراب لا سراب حوله » وتلك هي اآر ياضة 
الي تستفاد من قمع الشهوات » وكثيراً ما يبحث ث الاأوربیون نی التصرف وشصدون 
به الكلام على أشخاص المتصوفين الذين ظهروا في البلاد الاسلامية : وقلبلا" ما 
يبحثون في هذا التصوف ويقصدون به مذاهب التصوف الي يسمح بها الاسلام .. 

فالدين الإسلامى قد انتشر ني أقطار شاسعة كانت فيها من قبله عبادات 
وثنیة وغير وثنية » وقد تسرب بعضها إلى أبناء تلك الاقطار واختلط بعضها بالعقائد 
الاسلامية من طريق ااوراثة والاستمرار ؛ ولم يسلم التصوف من تلك الأخلاط 
فاقترن في أقوال أناس من التتسبین إلى الاسلام با يجوز وما لا يجوز . وعلى الحملة 
بمكن أن يقال ان الاسلام ينكر من تلك المذاهب مذهبين منتشرين في الصوفية على 
عمومها .. ينكر مذهب الحلول کا ينكر المذهب القائل بوحدة الوجود » فلا يقر 
الاسلام مذهباً يقول محلول الله في جسد انسان » ولا يقر مذهب القائلین نا الذات 
الانسانية ف الذات الإهية ؛ وإذا تحدث المتصوف المسلم عن الفناء فسرہ بفناء 
الشهوات أو فناء الأثانية وحلول محبة الله محلها من القلوگ والأرواح .. 


ولا يقر الإسلام مذهياً يقول بوحدة الوجود » أو يقول بأن الله هو مجموعة 


سس ۳۹۵ 


هذه الموجودات » وأن الكون كله بسمائه وأرضه ومخلوقاته العلوية والسفلية هو اللہ » 
وإذا أجاز التصوف السلم معی من معاني الوحدة الوجودیة فهي عنده وحدة الفضائل 
الإفیة ووحدة التوحيد . وقد يوفق المسلم الصولي بين الظاهر وأباطن فيةول ان الشریەة 
من غير المتقيقة رياء وکذب » وان الحقيقة ٠ن‏ غير الشریەة إبا<ة وفسوق » وقد 
يوفق بين الأمور الدنيوية والاأەور الأخروية عذهب جميل ««تدل بین اعارنین . 
فليس الزاهد من لا يملك شيثاً ء بل الزاهد عنده من لا بملكه ڈميء . فهو مالاث للد 
غير مملوك لها ,محال .. 

وظل التصوفة والنتسبون إلى الطرق الصوفية من المتأخرين يبرأون من القول 
بالحلول ووحدة الوجود وإسقاط التكليف ويعتزلون من يقول بها على وجوهها النةولة 
من الدیانات الوثنية » واوحظ ذلك في القانون الذي استشير فيه شيوخهم وصدر في 
الديار المصرية بلائحة الطرق الصوفية (سنة ۱۳۲۰ هجرية و ۱۹۰۳ ميلادية) وتقرر 
في المادة الثانية من بابه الحامس :۱ أن كل من يقول بالحلول أو الاتحاد أو ستوط 
التكليف يطرد من الطرق الصوفية كافة».. 


وهذا الفارق الفاصل بين الصوفية الإسلامية والصوفية الدخبلة هو الذي أوهم 
فريقاً من المستشرقين أن التصوف كله مستعار من الهند وفارس أو من الأفلاطونية 
الحديثة » وهو قول يصدق على مذهب الحلول ومذهب وحدة الوجود واکنه لا يصدق 
على مذاهب الصوفية الي تقوم على ا حب الامي والكشف عن الحقائق من وراء 
الظواهر ‏ فهذه الصوفية أصيلة في الاسلام يتعلمها المسلم من كتابه ويصل إإيها 
وأو لم يتصل قط بفلسفة البراهمة أو بفلسفة افلوطين . لأن أشواق الروح الانسانية 
قسط مشترك بين بي آدم لا تنفرد به أمة من الأمم ولم تستوعبها عقيدة واحدة كل 
الاستیعاب دون سائر العقائد الدينية . والصوفية العربية مازجت صوفية اند القذيمة 
وصوفية الأفلوطينيين بالاسکندرية» ولکنها أضافت زلبها کا أخذت منها . ولا حاجة 
بنا إلى تعقب التواریخ والأسانيد لتقرير هذه الحقيقة البرنة » فان عناصر الصوية 
الإسلامية مبثوثة في آيات القرآن الكريم بحيطة بالأصول الي تفرعت عليها صوفية 
البوذیة والأفلوطينية . والمسلم يقرأ في كتابه أن : « ليس كثله ثيء وهو السميع البصير» 
فيقراً خلاصة.العلم الذي يعلمه دارس اللاهوت في كتب القديس توما حيث يقول : 


۔- ۳۹۲ 


ان الله مباين للحوادث وإنه يعلم بالتتزیه والابعاد عن مشابهتهاء أو يعلم با لیس 
هو ولا يعلم با هو عليه ني ذاته أو صفاته » أياً كان الصدر الأول الذي استقى 
منه القديس توما أصول هذه العقيدة .. 

ويقرأ 5 في كتابه : 

در إلى الله إني ّي لکد ذبر مبين ٠‏ . 

فيعلم ما يعلمه تلاميذ التصوفة البوذيون حین يؤمنون أن ملابسة العالم تكدر 
سعادة الروح وأن اله رار منه أو الفرار إلى الله هو باب النجاة ,. 


ويقرأ المسلم في كتابه : 


۶ ۶ و 


« الله نور السموات َالأَرْضٍ ۲ 


۳ ے ےط 


رارق فرب ايتا ٹوڈوا موجه لله 


. » وحن آفرب له من بل الورید‎ ١ 
فلا يزيد التصوفة 1لا اتفسیر حين یقولون ان الرجود الحقيقي هو وجود الله وأنه‎ 
: أقرب إلى الانسان من نفسه لأنه قائم في کل مکان بصل له کل کان‎ 


مهم م مرو 


« ون من تيء الا يسح بخنده وَلَكِنْ لا لا فة تفقهون تسبيحهم » 

واللہ يخلق ويأمر فهو فعال مرید وایست ارادته مانعة من الحلق کا بری الفلاسفة 
إذ بقولون ان الارادة القدعة لا ينشأ منها اختیار حدیث أو مخلوق حادث : 

« ألا لہ الخلى والامر تبارل ات العالمین » 

وما پعلمه السلم من کتابه أن عقل الانسان لا يدرك من الله الاما يلهمه اياه 


لانه تعالى : 
رو کر ےر مرو و مه وو + و 2 م مه ۶ 9 8 
« يَعْلَمُ ما بَيْنَ أَیْدِيهم وما عَلَفَهم ولا بُحیطون بشيه من علمه إلا 
بمّا شاء » . 


-/اة" — 


منه يعلم الخلاف ما بین عام الظاهر وعالم الباطن أو عام الحقيقة وعالم الشريعة 

لأنه يقرأ مثلاة واضحاً لهذا الحلاف فيما كان بين الحضر ومودى عليهما السلام من 
خلاف : ۱ 
موم هر .م 


0 فوجدا عَبْداً من عبّادنًا آتیناه رحمة مَة من عندتا لماه من دنا 


عم 70+ . قال 
لت تن طبع مهي بر . کیت ضير على 1 
ل تح إن تاه اله ابرا ولا یی للد انرا ل ن اتبنتني 


سے ۵ وسكي 


فلا الي عَنْ َو عنی أخدث لك منه ٠‏ دکرا . قانطلا حتى ادا 
سكب في الفيدة حرا قال ارہ عق أله لق 1 قد جفت میا ثرا 
ال اَم آمل لت تن تستطیع معي مسر . تن لا تواخلني يما تسیت ولا 


م © صصص اق - 


ترهقني من أثْري عسْراً . اعلق نی إا ليا ادما عله قال قت 
تسا زی یلیر تفس لق جفت میا نکر .ن تم أل لَك نك آن 
تنتطيع وي صبر . کان إن تاش ڪن يم لھا تا تصاحني كد 


سرمرقؿق دس و لان سے سے سے 


سی ع2 . فَانْطَلَقَا حَتى 0 آتیا آفل قرب اسلا هنیا 


ت مھ م 2+ رکا کس ٠‏ ۶ ره ان 


کچ ل ل لم رور سے 2 


0 كة شنت تام ال هذا پیر تي ای 
تا تم سطع یه صَبْر . آما ات فكادّت لِمَسَاكين يَعْملُونَ في 


۳۹۳ فَأَرَدْتَ أن مج 5 ورام ملك اخ 3 سَفِيئَة عضبا . 
وما العام کان راء ومين قحَشیتا أن هه نا را ترش 
A‏ تا خیر مئه رک 7 0 متا الْجِدَارٌ قکا 
تن ف أو ية وان ته کنز لَهَعَا وَكَانَ أَبُوهُمَا صَالحاً 
اراد رَبك ان لها مدنا ورجا کنرهما رمه من رَبك وما 


۳۹۸ - 


فعلتة ڪن أمري لك تأویل ما نم تسطع عليه صبراً ) . 

وهذه آبات ہینات شر ژها جميع المسلمين في كتابيم الذي لا ختص به فريق 
منهم دون فريق وبينهم ولا شك أناس مطبوعون على التصوف واستخراج 
الاسر'راللحفية والعاني الروحانية من طوايا الكلمات» فإذا عمد هؤلاء إلى تفسير تلاك 
الآيات وما ني معانيها فليس أيسر عليهم من الوصول إلى لباب التصوف الذي شغلت 
به خواطر المحكماء ی جميع الأحوال 0 5 

وإذا آمن الصوی المسلم بالكشف عن القاثق هن وراء الظواهر فهو لا ینتھي 
من التفرقة بينهما إلى إسقاط الشريعة أو إسقاط ما تأمره به من التكليف أو اباحة 
ما تحظرہ من المحرمات »لأن الحقيقة عنده لا تنقض الشريعة بل تتممها وتكشف 
ما استير من حكمتها ء وتظهر ما خفي من أسباب ظراهرها کا فعل الحضر في كل 
قضية خفيت على صاحبه فكشف له من حقيقتها عن حكم الشريعة فيها . وكان 
أقطاب الصوفية يقيمون الفرائض ویصلون ویصومون ويحجون إلى البیت ويون 
الصدقات . وتحدث رجل أمام أي القاسم الحنيد محدیث المعرفة فقال : ان أهل 
المعرفة باللہ يصلون الى ترك ا حرکات من باب البر والتقوى إلى اللہ. فقال انید : 
ان هذا قول قوم تكلموا باسقاط الأعمال » وهذه عندي عظيمة . والذي يسرق 
ويزني أحسن حالا" من يقول هذا . وان العارفین بالله آخذوا الأعمال عن الله وإليه 
رجعوا فيها. واو بقيت ألف عام لم أنقصمن أعمال البر ذرة الا أن يحال لي دريهاء 
وانه لأوكد في معرفي وقوى في حالي 9 .. 

قال صاحب كتاب التعرف لمذهب أهل التصوف ٠:‏ وأجمعوا على تعجیل 
الصلوات وهو الأفضل عندهم مع التيقن بالوفت ويرون تعجيل أداء جميع 
الفرضات عند وجوبها لا یرون التقصیر والتأخير والتفريط فیها إلا اعذر . ویرون 
تقصیر الصلاة في السفر ومن أدمن السفر منهم و يكن له مقر أتم الصلاة . ورأوا 
الفطر في السفر جائزاً ویصومون » واستطاعة الحج عندهم الامکان من أي وجه كان ؛ 


)١(‏ من كتاب « أثر العرب في الحضازة الارروبية » للمؤلف ٭ 
(۲) طبقات الصوفیة للسلمي ٭ 


-۳۹۹۔ 


ولا يشترطون الزاد والراحلة فقط . قال ابن عطاء : الاستطاعة اثنان : حال ومال . 
فمن لم يكن له حال يقله فمال يبلغه . وأجمعوا على إباحة المكاسب من ا حرف 
والدجارات وا حرٹ وغير ذلك ما أباحته الشريعة ٠..‏ 

وليس من الانصاف أن تحمل على التصوف أوزار الأدعياء والاصقاء الذين 
يندسون في صفوفه نفاقاً واحتيالات أو جهلا" وفضولا" + فانه ما من تحلة في القدیم 
والحديث سلمت من أوزار اللصقاء الذين ينتمون اليها من غير أهلها » ولكن التصرف 
على حقيقته الكاملة هو حرية الضمير في الابمان باللہ على الحب والعراسة » 
وبلوغ هذه المرتبة هو فضيلة الاسلام الذي أطلق ضمرر الفرد من عقال السيطرة 
الروحية ويسّر له آن.بلوذ بسريرته هذا الملاذ الأمين الذي لا بداخله فيه حسبب 
أو رقيب غير حسيبه ورقيبه بين يدي الله . ولا غی عن مثل هذا الملاذ ي زمن من. 
الأزمنة ولا في جماعة من الحماعات'» ولا سيما الأزمنة الي تبتلى فيها الضمائر 
الصرفية بالقلق بين الحماعات المضللة عن سوائها » جهلا” بحقیقة الدين أو جموداً 
على الألوف من بقايا الأقدمين . ففي مثل هذه الأزمنة لا يستغني ضمير الانسان 
عن ملاذ يعنصم به وبأوي ليه بین جماعته وهو عامل فیها حریص على هدايتها 
غير معتزك لشئونها » ولا حاجة بالسلم في أمثال هذه الأحوال إلى ابتداع شيء في 
أصول دينه الیل قائمة على حرية الضمير تنهاه ان يستسلم ما يأباه رغبة أو رهبة 
أو مجاراة لعرف الأكثرين » إذا کان الا كرون لا يعلمون .. 

وان أناساً من أبناء العصر الحاضر يحسبون أن الصوفية بقضها وقضيضها تراث 
قديم چجور ولكنهم يعلمون كل يوم وسيعلمون غداً ‏ ان الانسان أن يستغي 
في حياته يوماً واحداً عن الصوفیة في ناحية من نواحيها ء لآن رياضة النفس ضرورة 
لازمة كرياضة الحسد » وأكبر ما يلقاه الناس في العصر الحاضر فانما هو إفلات زمام 
الانسان العصري من يديه » ولا غنى له يوماً عن ذلك الزمام » ولا غى له في سياسة 
جسده عن بعض الحرمان باختیارہ وعن بعض الشدة برضاه ء وأحرى أن يكون ذلك 
شأنه في سياسة النفوس .. 

والمجتمع الإسلامي أحق المجتمعات بالتصوف وآولاه بحرية الضمير الي 
يسمو اليها الانسان كلما آثر لنفسه الابمان بالله على الحب والعرفة ول يقنع بحظ 


س 66 ہت 


القديم » ولا يرضى له بعض الذاهب «الوجودیة» في عصره ا حاضر . وقدبماً كان 
صاحب الضمير اليقظان بترم بمجتمعہ فیهجره إلى صرمعة الدين . وحديثاً تبرم بعضس 
الاس في الغرب بمجتمعاتہم فاعتصموا بها بمذاهب الوجودية الي يلجأ اليها الفرد 
كلما اشتد عليه طغيإن العرف الاجتماعي » منطلقاً من قيوده تارة :إلى الاباحة وتارة 
إلى عزلة الوجدان. واكن الإسلام يفتح لضمیر الفرد مسلکاً واسعاً غير الرهبانية 
وغير الوجودية بما فيها من خير وشر » ويقيم له صومعتهني أء اق‌نفسه ولا حدود 
ها غير حدود الكون بما وسع من سماوات وأرضين .. 


له جرم وسعت سماحة الاسلام عفائد التصوفة رم کی رحابه الفسيحة لا 
يفارقونها ولا يعتزلون دنياهم حيثما أتوا اليها : ونشأ في عصور الإسلام جمهرة من 
أقطاب الصوفية المتفكرين والتریضین لا تضارعها جمهرة من أبناء النحل العالمية 
في وفرة عددها ولأ في ذخاثر حكمتها .. 


وعلى كثرة الضحايا من التصوفة في العالم العربي لم يذهب أحد منهم ضحية 
لمذهبه قط بغير استثناء القضيتين المشهورتين الاتين قضي فيهما بالموت على الحلاج 
والسهروردي ول يكن ما ثالث في مثات السنین منذ نشأ اتصوف في الإسلام إلى 
هذه الأيام . ولعل هاتين القضيتين ما كانتا لتشتهرا هذه الشهرة اولا الغرابة والندرة 
فيما هو من قبيلهما » وأو صح أن الحلاج والسهروردي من ضحايا الصوفية؛ وهما 
في الواقع ضحية الفتنة وضحية السياسة » وعليهما إصر كبير فيما جناه کل منهما 
على نفسه : بعد اليأس من توبته واللجاجة في دعواه .. 


وعلى الباحث عن العلة الصحيحة في مصير الرجاين أن يلكر أن إحدى 
القضيتين حدثت في إبان فتنة القرامطة وأن الأخرى حدثت في ابان الحروب 
الصليبية » وأن الحلاج والسهروردي قد اختلطا بمعارك السياسة من قريب واثخذا فيها 
الأحزاب والأعداء . واقتجما مواقم الشبهة ومواضع الريبة غير «تحرجين ولا 
متراجعين بعد طول الاغضاء عنهما وتمهيد معاذير التوبة هما » ول يتهم أحد بمثل 
ما اما به ولقي من قومه مثل هذه الداورة ومثل هذا السماح .. 


۱- یه الاملامیة - ۲۱-9 


ولا دزيد في قضیه احلاج على روايه اخباره فیما ٤س‏ قضیته وروايه كلامه 
کا جاء في كتبه وقصائده 55 

قال الحافظ ابو بكر أحمد علي الحطربفي تاریخ بغداد :« کان جده مجوسرا 
أسمه مي من أهل بیصاء 2 . نشأ ا حسین بواسط شيل مین وقدم بخداد 
فخالط الصوفية وصحب من مشیختهم انيد بن محمد وأا الحسين النوري وعمراً 
المكي . والصوفية مختلفون فيه . فا کترهم نفى ان یکون ا حلاج منهم وأني أن يعد 
فیهم ۰ وقبله من متقدمیوم ابو العباس ابن عطاء البغدادي وحمد 0 حفيف 
الشيراز ي وبراهم بن محمد النصراباذي النيسابوري وصححوا له حااه ودونوا له کللامه 
حی قال ابن حفیف الحسين ب بن منصور عالم رباني . ین نفاه عن الصوفية نسبہ 
إلى الشعبذة في فعله وإلى الزندقة في عقله . وله إلى الآن أصحاب ينسبون اليه ويغلون 
فيه . وکان للحجاج حسن عبارة وحلاوة منطق وشعر على طربقة التصوف ».. 

ثم روی الخطيب بعض ما اشتهر عنه من أخبار السحر وەنھا انه برج الناس 
فاكهة الشتاء 8 ي الصيف وفاكهة الصيف ف الشتاء و غاد بده إلى اشواء فيعيدها ملوءة 
دراهم عليها 92 ٠:‏ قل هو الله أحد, ويسميها دراهم القدرة ۔ وحبرالناس 
ما کل ونا صنما في بيهم ويتكام عا في ضماارهم ری ںی ھا کر 
من قبيلها ۳۹ بعٹ رجلا" من خاصة أصحابه وأمره أن يذهب إلى بلد من اليلاد 
بالحبل وان يظهر لهم العبادة والصلاح وازمد. فإذا رآهم قد أقبلوا عليه وأحبوه 
واعتقدیہ أظهر هم أنه قد عمي تم بظھر هم بعد أيام أله قد تکسم 3 فإذا سعوا في 
مداواته قال هم : پا جماعة ا حیر 7 انه لا بنفعی شىء ما تفعلون ۲ م يظهر لهم 
بعد أيام أنه قد رأى رسول الله صلى الله عليه واسام في المنام ودو یقول له ان شفاءك 
لا یکون إلا على يد القطب . وأقبل الحلاج حى دخل البلد فأظهر الرجل شفاءه على 
يديه . وخرج منه الحلاج ووراعه ابناء الہلد ٭ن الکراء والعامة بتوسلون إليه أن قم 
مهم واه منهم ما يشاء 00 

ونقل اللؤژرخون لہ ومنهم الحطيب وان الا وا كثير أن او زیر تال رأی 
كاباً پسقط فيه الدج ويبدل عناسکه مئاسك من عنده تتخذ نی البیوت. وسأله 


القاضي أ بو عسر:٭ نأ ن لاک هذا ؟.. قال من لن کتاب الاعلاصر للحسن لوهم ري ؛ 


ہے :6ے 


وكان الفاضي هد قرا الكتاب ولیس فيه ثري ء ما قال .. 

ونسب إليه » وتناقله المؤرخون ؛ أنه كان يسمع القرآن ويقول : يمكنني أن 
أؤلف مثل هذا » وشوهد وهو يخط في صفحات بين يديه سوراً يعارض بہا القرآن .. 

ولقت به شبهات في مسلكه مع أهل بيته حدنت عنها امرأة ابنه سليمان 
فقالت : كنت ليلة نائمة في السطح » وابنة الحلاج معي في دار السلطان وهو معنا » 
فلما كان في الليل وقد غشيي فانتبهت مذعورة منكرة ماکان منه » فقال : إنما جئت 
و ہت اسیو سید ای عو الما عار ل 
الدرجة بحیث يرانا وزراه قالت بنته : اسجدي له 1.. فقات ھا : أو يسجد أحد 
إغیر الله ؟.. وسمع كلامي ها . فقال : نعم . .. إله في السماء وإله في الأرض . قالت : 
ودعاني إليه : وأدخل يده في که وأخرجها ملوءة مسكا فدفعه إل" » وفعل هذا مرات » 
ثم قال : اجعلي هذا في طیبك .. 

وسبب القبض عليه ان الوزير حامد بن العباس انتهی اليه ان الحلاج قد موه" 
على جماعة من الحشم والحجاب في دار السلطان وعلى غلمان نصر القشوري الحاجب» 
وانتشر أصحابه وتفرقوا في النواحي . وعرضت علة للمقتدر باللہ في جوفه وقف الحاجب 
نصر على خبرها فوصف له ا حلاج واستأذنه في دخاله اليه فأذن له ووضع يده على 
الموضع الذي كانت العاة فيه وقرأ عايه فاتفق ان زالت العلة » ولتق والدة'المقتدر بالله 
ہد كاد . وشاع عنه أنه أحيا ببغاء لولي العهد بعد موتها » وقام للحلاج 
بذلك سوق في الدار » وعند والدة المقتدر واللحدم والحاشية .. 

أما ما أخذ عليه من كلامه فمنه قوله في كتاب طاسين الأزل أنه هو الحق » 
وقوله في أبيات : 

یاس مي يدق حى بخفی على وهم كل حي 

ظاهراً باط نجل لکل شيء بكل شي 

ان اعتذاري اليك جهل وعظم شك فرط عي 

ا جملة الكل لست غيري نما اعتذاري إذن إلي 


وقوله 
سے ۳ - 


سبحان من اظهر اسنہ سر می لاهونه الثاقب 

بدا في خلقه ظاهراً في صورة الاکل. والشارب 

حى لقد عاینه خلقه کلحظة الحاجب بالحاجب 

وكانت حركة الحلاج بين أواخر القرن الثالث وأوائل القرن الرابع للهجرة وهي 
فترة وافقت أيسام فتنة القرامطة وثورة الزنسج وشغب الحنابلة > وله بینهم أشياع 
وأتباع متفرقون في الأمصار » فاتجهت اليه التهم مرة بعد مرة » و حرج القضاة 
والفقهاء حى تقوم. الحجة القاطعة عليه . وحوكم بعد سنوات من الإغضاء والطاولة 
فشهد عليه القضاة بما يستوجب عقاب المفسدين ني الأرض وكان منهم نحو انين 
في ساحة القصاص فستلوا مرة أخرى قبل اجراء القصاص عليه فأعادوا شهادتهم 
بصوت جهير على مسمع من الناس 5 

ونحن في هذا الكتاب لا ندرس قضية الحلاج ولا محص ما قاله ولا ما قيل 
عنه . فيجوز انه مشعوذ طامع ني الملك توسل بالاستهواء إلى جمع الجموع ویب 
الأنصار ثم نشرهم في أطراف البلاد وعند مقامات التدبير والتصريف كقصر الحلافة 
ودواوين الوزارة » توطئة للوثبة عند سنوح فرصتها .. 

ویجوز انه من زمرة «الملامتية» الذين: يتعرضون للشبهات ويستدعونها عمداً 
وقصداً للتكفير عن خطاياهم وابراء أنفسهم من مظنة النسك طلباً لثناء الناس 

ویجوز انه رجل مفتری عليه لعلة خفية أزعجت ولاة الأمر فأئبتوا عليه بالتلفيق 
والاکراہ جريمة لم يقيرفها .. 

فكل وجه من هذه الوجوه ينفي عن الاسلام دعوى المدعين أنه يضيق صدراً 
بالفكر الصوفيوالمعائي الروحية ء فاذا عن" لأمير أو وزير من ولاة الأمر أن ينكب 
إنسانً من خحصیمه لاختلاف في الرأي والطريقة لم يكن له مناص من انامه بالتهمة 
الي تسفحی العقاب في کل شريعة دينية أو دنيوية » وأكبرها هة الفتنة والافساد 
في الارض أو الاخملال بالسلم وانحروج على دستور احماعة ۰۰ 

٤ 


وفضية شهاب الدين السهروردي نسخة موجزة من قضية حسين بن ملصور 
الحلاج » سواء فيما وقع منه فعلا وفيما كان مظنرناً أن بقع منه » أو مظنواًآن يقع 
من أمثاله في نزعاته وأحواله .. 


عاش السهروردي في عصر ا حروب الصليبية وني أخطر ميادينها وهو مدينة 
حلب عاصمة الملك الظاهر بن الملك صلاح الدين » واشتهر السهروردي کا اشتهر 
الحلاج باعمال ا وارق والأعاجيب الي يحسبها بعضهم من السحر ويحسبها 
الاخحرون من الكرامات .. 


جاء في النجوم الزاهرة أنه « كان يعاني علوم الاوائسل والمنطق والسيمياء وأبواب 
النيرنجيات).. 


وجاء في طبقات الأطباء أنه كان مفرط الذکاء فصیح العبارة وكان علمه أكثر 
من عقله ؛ ثم جاء فيه ٠:‏ يقال انه يعرف علم السيمياء ».. 


وروی ابن خاكان في وفیات الاعيان منقولا عن بعض فقهاء العجم : «أنه 
كان في صحبته وقد حرجوا من دمشق . قال : فلما وصلنا إلى القابون ‏ القرية الي 
على باب دمشق في طريق من يتوجه الى حلب - لقينا قطيع غ مع تركماني فقلنا 
للشیخ : يا مولانا .. نريد من هذه الغ رأسا تأكله » فقال : معي عشرة دراهم 0 
خخذوها واشتروا بہا رأس غم ؛ وكان هناك تركماني فاشترينا منه رأساً بها ومشينا قليلا ؛ 
فلحقنا رفيق لنا وقال : ردوا هذه الرأس وخذوا أصغر منها » فان هذا ما عرف بیعکم ؛ 
يساوي هذا الرأس أكثر من ذلك » وتقاولنا نحن وزیاہ؛فلما عرف الشیخ ذلك قال 
لنا : خذوا الرأس وامشوا وأنا أقف معه وأرضيه » فتقدمنا وبقي الشیخ يتحدث معه 
ويطيب قابه » فلما ابعدنا قليلا تركه وتبعنا وبقي الركاني ,عشي خلفه ويصيح وهو 
لا ياتفت اليه » فلما م يكلمه لحقه بغيظ وجذب يده الیسری ؛ وقال : أين تروح 
وتخليني . وإذا بيد الشيخ اتخلعت من عند کتفه وبقیت في يد التركاني ودمها يجري . 
فبهت الركاني ویر في أمره » فرمى اليد وخاف » فرجع الشیخ وأحذ تلك اليد بيده 
اليمى ولقنا » وبقي الرکاني راجعاً » وهو يلتفت اليه حى غاب عنه » فلما وصل 
الشیخ إلينا رأينا في بده الیمی مندیلا لا غير . 


۳ ۳ 


وكان لسهر وردي طموح كطموح الحلاج إلى السيادة والعظمة أفصح عله 
لبعض صحبه ومنهم الشيخ سيف الدين الامدي الذي قال فیما حدث عنه : 
«اجتمعت بالسهروردي في حلب فقال لي : لا بد أن أملك الارض » فقلت له : 
من أبن لك هذا ؟.. تال : رأيت في النام كأني شربت ماء البحر . فقلت : لعل 
هذا يكون اشتهاراً لعلم وما بناسب هذا » فرأيته لا برجع عما وقع في نفسه ورایته 
كثير العلم قلیل العقل 4.. 

وسب اليه فیما نسب من التھم الي أدين بها أنه كان يدعي النبوة » ولکنها 
هم لم تتحقق أنباؤها لأن الروايات الي وصلت الينا من سيرته في أواخحر أيامه ملتبسة 
متضاربة حتى لقد رويت عن موته ثلاث روايات تقول احداها إنه مات صبرا 
باختياره » وثقول رواية أحرى إنه مات خنقاً . وتقول غيرها انه مات مقتولا بالسیف 
بعد صلبه » ولا تتفق الروابات على مشهد قتله» مع ما قیل ن التشهير به قبل دفنه.. 

غير أن القصة المتواترة أن الفقهاء رفعوا أمره إلى صلاح الدين وأبلغوه خوفهم 
منه على عقيدة ابنه الملك الظافر وعلى سياسة ملكه ۰ فانتهى الأمر إلى دعوته 
للمناظرة بحضرة الملك فكان مما قاله في تلك المناظرة أن ارسال ني بعد محمد عليه 
السلام غير مستحيل .. 

واذا تعسر جمع أخبار القصة با بدا واستتر منها فليس من العسير أن نعلم ما 
بحنبہ على نفسه شاب كثير الفطنة قليل الحكمة ذرب اللسان مصطنع الشعوذة 
والاستهواء ویخیل اليه أنه موعود بملك الدنيا وأن دعوى النبوة مفتوحة لمن یتھیأً ها 
بمعرفته وفصاحته وقدرته على الاقناع بالبرهان أو بالكرامة » وليس مما بخطر على البال 
ولا مما كتبه الورون أو آشاروا اليه بهذا الصدد أن الفكرة الصوفية كانت ذريعة من 
ذرائع المحاكة والقصاص » وليس من أدب الصوفية أن يتعرض طالب الحقیقة لشبهة 
من الشبهات بين العامة یتذرع بها من يشاء إلى انهامه واثبات التهمة عليه .. 

والقضيتان ‏ بعد - قد اشتهرتا هذه الشهرة بين المعنيين بالاسلاميات لأنبما 
نادرتان في تواریخ أمم الاسلام . فان لم تكن هذه الندرة قاطعة بانفرادهما فهي مثال 


س ٤ج‏ -ے 


للحوادث الي ينساق فيها بعض الدعاة الى مزالق الحطر . ولا شأن فيها درية 
ويتورط فيها : وقلما يسلم من بعض وزرها وان تراءى لقوم أنه ضحیة لأوزارها .. 


دوب 


ان الاسلام قد وضع التصرف موضعه الذي يصلح به ويصلح من بریده » 
فايس هو بواجب ولیس هو عماوع ٠‏ ولکنه ملكة نفسية موجودة في بعض 
الطبائع لازمة لمن وجدت في طبائعهم » وألزم ما تكون لمم حین تفترق مقاييس 
الأخلاق ومعايير القم الروحية بينهم وبين مجتمعاتهم . فان الفرد إذا افترق ما بينه 
وبين مجتمعه من هذه اقم تجنبه بالرهبانية ولا رهبانية في الاسلام » أو صاغ 
فضائله على وفاق ضمیرہ وهو مم ی محتمعہ لا حسیب عليه دنه وبين ربه › 
وتلك هي شريعة الاسلام الذي لا سلطان فيه لمخلوق على مخلوق في طاعة الله .. 

ومهما تكن للنفس الانسانية من ملكة خلقية أو روحیة فتلاك أمانة لا تفريط 
فيها ولا حير في المجتمع الذي یفرط فيها ويسلمها لاضياع . ود يجوز احیاء 
الملكة الصوفية على ملكات أخدرى کا بجوز التخصص في كل قدرة على غيرها من 
عوامل القدرة في الطبائع والعقول . ولكنها لازمة التخصص الي لا فكاك منها » 
فإما اتخصص والاحتفاظ وإما الاهمال أو الانقطاع .. 

«وليس 5 التخصص WW‏ قلا في كتاب الفلسفة القرانية - ابجاب ڈیء 
واستنكار شيء . واما هو سبيل التعميم والاستفادة من كل ملكة في الذهن والذوق 
له وفضلوه على مطالب الروح أو مطالب الحسد الأخرى ؛ ولكنه بجیزہ بالقدر الذي 
دناه وهو القدر الذي لا غی عنه ہي تدبير حياة الانسان .. 


«فالملكات الانسانية أكثر وأكبر من أن ينالها انسان واحد'» واکنها بنبغي أن 
تنال » فكيف یکن أن تنال ؟.. 


«انها لا تنال إلا بالتخصص «التوزيع . ولا يتأتى هذا التخصص أو هذا 


— ۱۷و 


التوزيع إذا سوينا بينها جميعاً فی التحصيل وأازهنا کل أحد أن تكون له أقساط 
منها جمیعاً على حد سواء .. 

دولا نقصر القول هنا على الملكات العقلية أو الروحية الي لا يسهل احصاژها 
ولا تحصيلها ولکن نعم" به هذه اللکات ومعها ملكات الحس والحسد؛ وهي محدودة 
متقاربة في جميع الناس .. 

«فهذه الملكات الحسدية ‏ فضلا" عن الملكات العقلیة والروحية - قابلة للنمو 
والمضاعفة إلى ا حد الذي لا بخطر لنا على بال ولا نصدقه إلا إذا شهدناه .. 

«وقد رأينا ورأى معنا آلوف من الناس رجلا" أكتع يستخدم أصابع قدمه في 
أشياء يعجز الكثيرون عن صنعها بأصابع اليدين . يكتب بها ويشعل عيدان اللقاب 
ویصنم بها القهوة ويصبها في الأقداح ويشربها ويديرها على ا حاضرین ويسلك انلبیط 
في سم الابرة ویخیط الثوب الممزق » وبوشك أن پصنع بالقدم کل ما يصنع باليمى 
أو باليسا رہ 

ورأينا ورأى معنا ألوف من الناس لاحي البليارد في المسابقات العامة يتسلمون 
العصا ثم لا ركنا الا بعد ماثة وخمسین اصابة أو تزيد » ولعلهم لا بتركونها إلا من 
تعب أو مجاملة للاعبین الاخرین. وهم بوجهون بها ال کر إلى حيث يريدون 
ویرساونپا بين خطوط مرسومة لا تدخل الأكر في بعضها ولا تحسب اللعبة اذا لم 
تدخل في بعضها الآخخر » بحيث لو قال لك قائل ان هؤلاء اللاعبين يرو نالأكر 
بساك خفي بحاز لك ان تصدق ما یقول .. 

«ورأينا من يقذف بالحربة على مسافات فتقع حيث شاء ء ورأينا من ينظر في 
آثار الأقدام فيخرج منها أثراً واحداً بين عشرات ولو تعدد وضعه بين المثات. » 
ورأبنا من يرمي بالأنشوطة في الحبل الطويل فيطرق بها عنق الانسان او الحیوانعلی 
مسافة أمتار . 

«هذه هي الملكات الحسدية المحدودة ؛ وهذه هي آماد الكمال الذي تبلغ اليه 
بالتخصص وللرانة والتوزيع ؛ فما القول إذا حکمنا على الناس جميعاً أن يكسبوا 
أعضاءهم ملكة من هذه الملكات ؟.. اننا نخطىء بهذا أبما خطأ ونعطلهم به عن 


مس ٩۸‏ 6 مس 


العمل المفيد » ولکننا نخطىء كذلك إذا حجرنا على انسان لانه أنآن ملكة من هذه 
الملكات الحسدية » ولو جار في نفسه على ملكات أخرى بتقنھا الآخرون . 

«فاذا كنا قد جاوزنا بالقرى الحسدية حدودها المعهودة بالمرانة والتخصيص » 
فما الظن بالقوى الروحية أو العقاية وهي لا تتقارب في الناس هذا التقارب ولا 
تقف عند هذه الحد ود .. 

«وإذا كان طالب القوة الروحية يؤثرها على جسده فلماذا نلومه وننحي عليه وحن 
لا ننحي على اللاعب إذا آثر الهارة في اللعب على المهارة في فنون العقل أو على الكمال 
في مطالب الروح ؟.. 

«إذا لنا من يحور على جسدہ لأنه يضر الناس إذا اقتدوا به أجمعين فمن واجبنا 
أن نلوم كل ذي ملكة وکل ذي فن وكل ذي رأي من الآزاء . فما من واحد بين هؤلاء 
إلا وهو يضر الناس إذا اقتدوا به أجمعين .. 

دويما لا جدال فيه أن نوازع الحسد تحجب الفكر عن بعض الحقائق الاجتماعية 
فضلا" عن ا حقائق الكونية المصفاة » وما لا جدال فيه ان شواغل العيش وهموم 
الأسرة عائق عن بعض مطالب الاصلاح في الحياة اليومية» نضلا عن الحياة 
الانسانية الباقية على مر الدهور : وما لا جدال فيه أن طالب القوة الروحية کطالب 
القوة البدنية » له حق كحق الصارع واللاکم وحامل الأثقال في استكمال ما بشاء 
من ملکات الانسان » ولسنا على حق إذا آخذنا عليه أنه جار على جسده أو لذات 
عبشه ‏ لأننا لا نلوم المصارع إذا نقصت فيه ملكة الفن أو ملكة العلم أو ملكة 
الروح » ولو أصبح كل الناس مصارعين لفسد کل الناس ولکن لا بد من المصارعة 
مع هذا : ولا بد من التفرغین لها إذا أردنا ها البقاء . 

«ولو أصبح الئاس كلهم متصوفین معرضين عن شواغل الدنیا لفسدت الدنيا 
وبطل معی الحياة ومعى الزهد في الحياة . واكن لا بد من هذه التزعة في يعفن 
النفوس » والا قصرنا على الشأو الأعلى في مطالب الروح وفقدنا ثمرة التخصص أو 
مر القصد الحيوي الذي ينظم لٹا ثروة الروح وثروة العقول وثروة الأبدان . والقصد 
ا حیوي مكفول بشريعة القرآن في کل مطلب من هذه الطالب الروحية > فهي مباحة 
لمن يطيقها وهي لا تفرض على جميع المسلمين » ولا بد من هذه الاباحة ولا بد من 
هذا الاعفاء فانہما مجریان بالقدر الذي يفيد وعنع الضرر في کلتا ا حالتین.. 

4 


اذاه راجيا عة که 


إذا اتسعت الديالة لقبول المذاهب الاجتماعية والفكرية فهي احدى دیانتین 
تختافان ويبلغ الاختلا ف بينهما حد التناقض في هذه الوجهة .. 


نبي إما ديانة تنفض يدها عن أعمال الدنيا وتتجرد بضمائر أتباعها لامطالب: 
الروحية أو المطالب الأخروية غير الدنيوية .. 


أو هي ديانة تنظر الى الدنیا وتقيم قواعد الاصلاح الاجتماعي على أسس واسعة 
النطاق م توجب على الناس أن يتبخير وا الأوقات لتطبيقها على حسب دواعيها 
ومطالب البیثات الي تتجدد فيها . 

والةرر في القابلة بين الدیانات أن الجتمع الانساني بتطلب نصیبه من الديانة 
وان لم تشتمل على نصوص تتعرض لاسياسة الاجتماعية. لأن الدیانات جماعية 
وفردية» بل هي ألزم للجماعة وأول بالقيام بين ظهرانیها . لآأن ضمائر الأفراد لا 
تنعزل 00 عن شرکاہا في الحياة الاجتماعية؛ وعلی ما فيها ءن انصلاح وافساد 
تعظم تلك الحياة أو ينتقص فيهاالنظام .. 

وقد كانت البرهمية ديانة «غير دنيوية» لانبا تقوم في جوهرها على سوہ العقيدة 
في الدنيا والايمان ببطلالہا » وغلبة الوهم على مظاهرها وخفاياها ؛ ولكنها تعرضت 
المجتمع فقسمته إلى طبقات ومیزت كل طبقة منها ؟زيتها في الحكم والمعيشة . 
وداخلت الناس في المساكن والطاعم فلا تفارقهم في عمل يعملونه أو حركة 
یتحرکوپا .. 

ات 


والسيحية ۸ تتعرض للتشريع ولا للسياسة الاجتماعية » لام نشأت في بيثة 
ترجع بشرائعها الدنية إلى.الدولة الرومانية الي قیل عنها با أم الشرائع في الزدن 
القديم » وترجع بشرائعها الدينية إلى الميكل اليهودي الذي یطای اسم الشمريعة على 
الدين كله » لأن الاعتقاد عنده قائم كله على التشريع ؛ وبع هذا ظهرت نی ظلال 
المسيحية دعوى الملوك الذین أقاموا حكمهم على الحق الالح » وظهرت فيها مراسم 
للسلطة الدينية أعم وأقوى من سلطة الدين في غيرها . 

فالديانات في الواقع العملی سواء في آثارها الاجتماعية » وان لم تكن سواء في 
نصوصها الي تعرض لمسائل الاجتماع » وكثيراً ما اصطدمت الديانات «غير الدليوية) 
بالمذاهب الدنيوية على غير تفرقة بينهماء لآنها من أساسها نجعل ال حیاۃ الروحية 
مناقضة للحياة الدنيوية کیفما كانت وعلى أبة سنة تسير .. 

والاسلام لم يتجنب مسائل الاجتماع لأن اجتنابها ليس من طبيعة اللدين ؛ 

ولكنه ببذه المسائل کا ينبغي أن تدركها عقيدة الانسان في الجماعة البشرية ؛ ووكل 
إلى عقيدته أن توفق بینها وبين الصلاح الاجتماعي كما يقتضيه زمانہ ونستوحبه 
الجماعة كلها من ضروراتها ومن قواعد دينها » ولا فارق في النهاية بين المصلحة کا 

والمذاهب الاجتماعية شي ء واقع معروف المبادىء والغايات 5 العصر الحافر » 
فعلاقة الاسلام بها كذلك شيء واقعي لا حاجة به إلى الحوض في النظريات والفروض 
الذهزية » لأن مواضع الوم أو النزاع بین جميع هذه المذاهب وبين نصوص الدين 
الاسلامي مسطورة معلومة لمن بريدها وقد کشفت عنها تجارب العمل كنا کشفت 
عنها بوث الباحثين .. 

هذه المذاهب الاجتماعية . ومعها المذاهب الفكرية » كثيرة تتفرع على 
أصوفا الكبرى ؛ وإكننا إذا عددنا منها هذه الأصول أغنانا البحث فيها عن البحث 
في فروعها » ويخاصة حين يدور البحث على القواعد الكبرى في الاسلام والقواعد 
الكبرى في أمهات مذاهب الاجتماع والفكر في هذه ألاونة .. 

إن أصول المذاهب الاجتماعية قد تلاقی فى هذه الآونة إلى أصول ثلاثة تحیط 

ا 


بها في جملة مناحيها وهي الديموقراطية والاشتراكية والعالمية . 
أما مذاهب الفكر نأكثرها ذكراً في العصر ا لحاضر مذهب التطور وبذهب 
الوجودية في مذاهبها المتعددة بمقاصدها وان اتحدت بعنواما .. 


فما الذي بمنع السلم أن يعمل للدبموقراطية أو يعمل للاشتراكية أو يعمل 


للوحدة العالمية ؟.. 
وما الذي نم المسلم من أحكام دينه أن يقبل مذهب التطور أو يقبل الوجودية 
في صوربا المثلى ؟ 


ان السلم أحق بالدبموقراطية من أتباعها المحدثين والأقدهين » لآنه ‏ منذ 
أربعة عشر قرناً ۔۔ يدبن بمبادىء الديموقراطية الأول الي لا بصدق اسم. . الديموقراطية 
على نظام من النظم بغيرها ء وهي التبعية الفردیة؛ کم بالشورى » والساواة بين 
الحقوق » والمحاسبة بالقانون .. 


۶ 5 مت ر مر ی 
« كل امریو ہما كسب رهين » 
( سورة الطور ) 
م ري2 و 
دوآمرهم شورى بيهم .١‏ 
ر سورة الشوری ) 


ر سورة الحجرات ) 
9 یر #۶ م وم مم مر وص 
ويا أيها سا سا من در وأنتى وَجَعَلنَا كم شعوباً 


وقبائل لععارفوا إِنْ غ آکرمکم عند الله لله اَنْقاكم ۱ 
ر سورة الحجرات ) 


4 م5 6^ اب ۶ 
١‏ وما كنا معبین حتی لمعك رشولا . 
ر سورة الاسراء ) 


مت 4۱۲ 


دون من. أمة الا حلا فيها نَذرٌ) 
( سورة فاطر ) 
وی آمن السلم مبذه البادیء فهو صاحب الحق في اختیار ما برتضیه دن نظم 
الديموقراطية » بل فرض عليه واجب الدين ‏ مع واجب المصلحة -- أن يطلب الحكم 
على نظام من النظم الي تتوافر لها هذه المبادىء الأول .. 
وليس في عقيدة المسلم ما يصده عن مذهب من مذاهب العدالة الرحيمة لأنه 
ينكر احتكار التروة في طبقة واحدة » وينكر احتكار النجارة في الأسواق عامة » 
ويفرض على المجتمع كفالة أبنائه من العجزة والضعاف والمحرومين ؛ ویجعل حق 
الفرد رهيناً بمصلحة الجماعة . 
ينهى الاسلام عن حصر الال في طبقة دون سائر الطبقات : 
( كي لا کون دُولّة بَيْنَ الأغنياء منک ) 
ر سورة الحشر ) 
وعع كنز الذهب والفضة ۳ 
( وین يترون الب والفضّة و۹ بنفقوتها في سيل الله 


مر لا ےم 
کے " 


فبَشرْھُم بعلاب ألم ) . 
ر سورة التوبة ) 
وی الحديث الشريف :۱ من احتكر طعاماً أربعين یوماً بريد به الغلاء فقد 
برىء هن اللہ وبریء اللہ منه), 
ويحرم الاسلام أ كل الأموال بالباطل من طريق النجارة بالديون : 
( نا آبها الب منوا لا تاکلوا الربا أضَافاً مصاعفة وَانَقُوا ال 
للم ندشن . 
( سورة آل عمران ) 
وقد ظهر ني الاسلام فقھاء ديموقراطيون یستندون في آزاتهم الى السئن الاسلامية 
ولا يعرفون سنداً غيرها ما يدعون اليه » ومنهم فقهاء الذهب الظاهري الذين يحرمون 
¬ 61۳ص 


تأجير الأرض بغير عمل الا أن تكون أرض بناء وأن يكون الأجر لا عليها من بناء » 
وأشهر هؤلاء الفقهاء الدیموقراطیین الفيلسوف ابن حزم الظاهري الذي يقول في كتابه 
المحلى ان زرع الأرض لا يحل إلا على أحد ثلائة أوجه : إما أن يزرعها الره بآلته 
وأعوانه وبذره وحیوانه » وإما أن يبيح اخيره زرعها ولا يأخذ منها شيئاً . فان اشتركا 
: الآلة والحيوان والأعوان دون أن يأحذ منه للأرض كراء فحسن » واما أن يعطي 
أرضه لمن يزرعها ببذره وحیوانہ وأعوانه وآلته بجزہ ويكون اصاحب الأرض ما رج 
اللہ تعای‌مسمی [ما النصف وإما الثلث أو الربع أو نحو ذلك اکر أو أقل ولا يشترط 
على صاحب الأرض شيء من کل ذلك ويكون الباقي للزارع » قل ما أصاب أو 

کر ؛ کر » فان لم يصب شيا فلا شيء له ولا شي ء عليه . فهذه الوجوه جائژة . فمن أبى 
فليمسك أرضه ۰ 


# * # کس 


ورأي ابن حزم هذا مذهب يستند فيه الفقیه الفياسوف الى حجة من الدين تجوز 
عنده على ما فصله في كتابه » فإن لم تكن قاطعة عند غيره فالدين الذي يستنبط 
أمثال ابن حزم من أحكامه ذلك الرأي لا يقال عنه انه يصد المؤمنين به عن العدالة 
على طريقتها الوسطی بین الطرفين » ولیس فيها ما هو أودط وأعدل هن يمنع احتکار 
الروة ويجعل للمحروهين حصة معلومة من البروة العامة ؛ وهو مذهب الاجماع فی 
شریعة ة الاسلام » وعلیه تقوم احدی فرائضه امس ؛ ؛ وهي الركاة .. 

وإنه لما يناسب رسالة الدين أن يستوعب مذاهب الاجتماع ولا يستوعبه مذهب 
منها » لأن هذه المذاهب الاجتماعية تأني وتذهب ویعتریها التعديل والتبديل جيلا 
بعد جيل » ولا يعقل أن يتغير بقين الابمان بحقیقة اوجود كلما تغيرت خطة من 
خطط العمل في المصالح الاجتماعية مهما يبلغ من صوابها عند العمل بها واجرانہا 
في مجراها الوقوت .. 

وما يساق من أمثلة هذا أن ناقدي الاسلام من الغربيين أخذوا عليه أنه یعوق 
أعمال المصارف ولشركات ومرافق التثمير والتعمير با حرمه من الربا في تثمير 
القروض ولیس هذا النمّد بصحیح لأن الاسلام مغ يرم قط عملا من أعمال 


~4 


التثمير مخلو من الاضرار بمن بحتاجون ا ی القروض ويبرأ من أكل أموال الناس بالباطل 
في غير عمل مباح > ولكن هذا النقد عإ لى أية حال ينقضي بصوابه وخطثه ولا تنقضي 
رسالة الدين على اطلاقها . وانھا یقیس مصالح الأديان حقاً من یقیسھا على اتساع 
وامتداد وينظر إلى الغد کا ينظر إلى اليوم فلا يقضي بحکم من الأحكام فيها كأنه 
ختام العصور والصالح جمعاء . فهذا عصر البروات الکبری في آيدي أصحاب 
الأموال یوشاك أن ينقضي ویلحقه عصر ينادي فيه الاقتصادبون بملك الآمة لموارد 
الروات ويقول فيه آخرون بمنع حيازة الأموال العامة فضلا عن فوائدها على قدر 
من الأقدار کائناً ماکان .. 

وقد استوعب الاسلام مذاهب الاقتصاد ہی عصر الصارف واشرکات 
وفروضها وفوائدها دون أن يعوق مصلحة من مصاحها البريئة في العروف الشروع ۱ 
وئضي هذه المذاهب ما مضی غيرها فلا بژوده بعدها أن بستوعب مذاهب الب وة 
5 أيدي الجميع ولا مذاهب الر وة 0 أيدي الأحاد لا نع منها إلا ما »نعه ولا" 
وآخراً من ضرر أو ضرار .. 

واذا کان دی ن السلم لا عنعه أن بتخذ من مذاهب الديموقراطية ما بری صلاحه 
فالوحدة العالية أمل من آماله وغاية من غايات الحلق في اعتقادہ وایس »باغ الاءر 
نہ نبا اي لا بجنعه منم من د 

فانحالق جل جلاله قد خلق الشعوب والقبائل انتعارف وتصطلح على العرف 
الحسن والعرقة الرشيدة فتجمعها أسرة واحدة لا تفاضل بين آبننها بغير التقویٴ.. 


صم 20 


#2 2 2 7 و 
ربا أيه الناس إنا زا خلقنا كم ۳ دکر وی وَجَعَلنَا كم ریا 
فوا إن آکرمکم عند اللہ ما کم ) . 


کت 


ولا يسهل الإيمان بالوحدة العالمية على امرىء یژمن بأن الله بصطفي سلالة من 
البشر دیب ن ساثر اسلالات لغیر فضيلة تعسب ھا في ٭یزاہا غير انتساما إلى أرومة 


معلومة .. 
وا 


ولا يسهل الإبمان ببذه الوحدة. العالية على امریء يؤمن بأن النجاة في ماضي 
العصور ومقبلها قسمة موقوفة على شرط لم يكمل في غير زمن محدود لأناس 
محدودين .. 

ولكن المسلمالذي يؤمن برت العالمين ويعلم أن النجاة قسمة لکل من سمع دعوة 
المداية فاستجاب ها من الأولين والآحرین يبسط رواق الأخوة الإنسانية على الغابرين 
وا حاضرین ولا يطرد من حظيرة الرضوان انساناً اتقى اللہ على هدى دين من الأديان.. 

( إنَّ این آمَنُوا والَدينَ هَادُوا والُصارى والصابئين من آمن 
فلز الآ عمل صالسا اَم عند ربوم ولا وف 
هو ھ ro‏ 

نود ) . 


علیهم ولا هم یحزنون 


# Hw 


وينبسط رواق الأخوة الإنسانية على جميع الأجناس والأقوام کا ينبسط على 
جمیع اللل الدیانات فلا فضل لعرني على أعجمي ولا لقرشي على حبثي إلا 
بالتقوى کا جاء في أحادیث الني العرني القرشي إلى قومه وإلى صحبه وآ له » ولیس 
بین الأخوين من هذه الأسرة العظيمة رجحان لغير ذي عمل راجح في ميزان 
ایر والصلاح . 

وفي عقيدة المسلم عون له على النظر في الداهب الفكرية ا حدیثة -- وهو 
مذهب التطور ‏ فربما أعانه دينه على قبول منادئه دون أن يقيده بقبول نتانجه 
الي نصح عند أناس ولا تصح عند آخرین .. 

ولیس في مذهب التطور مدا أهم من تنازع.البقاء وبقاء الأصلح » ولیس 
النظر في هذين البداین مجظوراً على من يقرأ في كتابه أن صلاح الدین والدنيا لا 
يتفق للناس عفواً وأن الفساد لا يدفع عن الناس بغير دافم » وأن الإبمان يحمي 
صاحبه ويحميه صاحبه ؛ فلا إيمان لمن لا ينصر اللہ وينصره الله .. 

-415- 


کل ق الله الئاس به بعضهم ببَعض لَفَسدّتِ الارض ۽ ولکن الله 
( سورة البقرة ) 
( ولولا دَفْمٌ الله الئاس عم بض مت صوامع ويم 
وَصَلَوَات واج ید کر فیها اسم الله کثیرا ون اش ۳ ينصرة 
٥‏ الله لَقَوي ریز ) . 
( سورة الحج ) 
وأول ما يعتقده السلم في مسألة الحلق أن اللہ خلق الانسان من سلالة من 
طين وأنبته من الأرض نات وأنشأه مع سائر أبناء نوعه أطواراً کا جاء في آيات 
متواردة من التنزيل : 
( وم غلَمنا الانسان من سلالّة من طینر . ئم جَعَلْنَاهُ نطفة في 
قرار مكين . کم لقنا للع الم مْضِيْةٌ فَخَلق له 
عظاماً تک العظام لحا ثم ناه حلقا ار َتَبارَكَ اللہ آختن 
الخالقین ) 
ر سورة الومنون ) 
( ذلك عالم الب والشّهادة اريز الرحم . الذي اخسن کل يو 


ع وم عماسم رگ ۰ 


۴ تدا کان الما من ين . ٿم جل تله من سل ين ماو 


مهین و ثم سواہ ونفخ فيه من روحه وجعل وجعل کم السمع وَالأبْصارٌ والأنئدة 
سم ور ال م 
یلا ما تَمْكرُونَ) . 
( سورة السجدة ) 
03200 


¥ اہر ہت الاملاعیة - ۲۷-۵ 


(ما کم لا رب له وار . وڈ َلَقَكُمْ أطوارا ) . 
( سورة نوج ) 

فإذا آمن المسلم بنشأة الإنسان من سلالة من طین وأنه نبت من الارض نباتا 
ثم انصل خلقه اطواراً فلا جناح عليه أن يتقبل ما يثبته العلم الصادق من نشأة تلك 
السلاله بين مادة الأرض من طين وماء وبين هذا الحلق السوي القويم ؛ أيا كان 
معی السلالة في انہر الثابت ء غير مسئول أن يأخذ معناها مأحذ الإبمان باليقين.. 

ويكاد مذهب التطور أن ينوب عن المذاهب الفكرية في التمثيل لاستعداد 
المسلم النظر في تلك المذاهب على عموبها إذ هو مذهب واحد يتغلغل في كل 
جانب من جوانب العلم ویجري تطبيقه على كل شعبة من شعب الحياة الانسانية 
فيما يعرض ا من الغير والأطوار فإذا تمهدت له مسالك التفكير أمام العقل لم يكد 
يعرض اعقل عائق دون مذهب آخر ينطوي فيه أو ينطبق عليه .. 


ب سا ليا 


والرجودية مذهب آخر من المذاهب الفكرية يشبه التطور في هذا العموم الشائع 
بين الاراء والتطبیقات . فان الوجودية في حقيقتها وجوديات كثيرة تتشعب في كل 
ناحية من نواحي النظر والاعتقاد » ولا تلتقي في غير قاعدة واحدة هي الاعتزاز 
بحق الفرد ني الوجود ؛ لأنه عند الوجوديين هو الکیان الثابت الذي تصدق عليه 
صفة الوجود الصحيح » إذ لا وجود في غير الذهن للأنواع والأجناس والفصائل 
والأقسام » ولكنها كلها أفراد متفرقة هي الوجودة بذانبا دون ما يطلق عليها من 
الأسماء و «الماهيات» ني اصطلاح المنطقيين .. 


وليس على الفکر حرج آن یدحض زعم الزاعمین بوجود الفرد وبطلان وجود 

النوع في الحس والعیان » فهذا كله لا طائل تحتہ في النتيجة الي يرج بها 

الوجوديون من تلك القدمة » وامنما نتیجتها أن الفرد مسئول وأنه صاحب ا حق 

الواجب على قدر هذه السئولية » وأنه خليق ألا يدين اسلطان غير سلطان الضمير » 

لأنه عاسب على أعماله ونياته ولا يغني عنه أمر الجماعة ولا أمر ذوي السلطان » 

وذلك هو حق العقل في الإسلام » بل هو فيه واجب العقل لا يغنيه أن يعتذر منه 
4۱۸ 


بطاعة السلف أو طاعة الجماعة أو طاعة الرؤساء والأحبار » وقد وصل العقل 
الانساني إلى هذا الحق » وهذا الواجب » بفضل العقيدة الإسلامية قبل أن يصل 
اليه من طریق الحدل العقام في التفرقة بين وجود الذوات ووجود الماهيات . 

ولا بد - في عصور الثقافة خاصة ‏ من كلمة سواء بين الدين وهذه المذاهب 
الفكرية . فما هي رسالة الدين وما هي رسالة المذاهب ؟ مهما يكن من رأي في 
هاتين الرسالتین ففي وسعنا أن نقول ان الدين ينبغي أن يطلق المذاهب الفكرية 
مجاها في المسائل المتجددة ء وأن المذاهب الفكرية ينبغي أن ترعی للدين حرمته 
في المسائل الباقية . ان المذاهب تذهب والدین باق . وليس بالتدین ذلك الذي 
بحمل عقیدته ليطرحها عند أول مذهب يروقه وبوام خواطره في مشكلات يومه .. 

وباستقراء الواقع فيما مضى وما حضر نتبین أن الاسلام قد قال هذه الكلمة 
السواء في عهود كثيرة » وأنه كان في تلك العهود مذهبا فكريا وزيادة . لآنه لم يقرر 
أصلا من أصوله حجر على العقل في تفكيره » ولأن الحانب الذي وكله الى الايمان 
من روح الانسان هو الحانب الذي لا يستطيع الفكر أن قول كلمة أولی بالاتباع 
من كلمة الدين .. 
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المف والماءات 


دخلت قي الاسلام عند ظهوره أمم شى من أبناء الحضارة والبداوةتأصلت هم 
عادات عریقة وآداب موروثة وتباعدت المسافةبين تلك الأمم في عادانها وآدابها کا 
تباعدت في مواقعها وتخومها » ومنها خلفاء الفرس والبابلیین والفينيقيين والكنعانيين 
والفراعنةوالبر بر وقبائلالبادية أو البوادي المتلاحقة بين وادي النهرينووادي النيل. 

عالم شاسع «تعددت فيه الأزياء والمراسم والمواسم والأطعمة والأشربة والآداب 
والصطلحات کا تعددت اليوم في القارة الواسعة بين شعوبها الي تنتمي إلى مختلف 
العناصر والأقوام » فتعود المسلمون من اللحظة الأولى أن يوسعوا أكثاف الاسلام 
لكل ما ي هذا العالم الشاسع من عرف وعادة ومن شعائر ومراسم ء وأصبح العام 
الإسلامي مرادفاً عندهم للعالم الانساني عند النظر إلى اختلاف الظواهر والأشكال» 
وأعفتهم هذه النظرة السمحة:من جمود التقالید الي تنعزل بأصحابها عن العام 
الانساني أحياناً » كلما أقام الدين وأتباعه زمنا طويلا في معزل عن الناس . 

فلم يتحرج المسلمون من تلك الظواهر والأشكال في غير شيء واحد وهو 
المساس بالعقائد والعبادات ؛ وكل ما زاوله الناس بعیداً من الميكل والمذبح فهو 
حل مباح لا يسألون عنه ولا يبالون أن ينزعوا فيه منزع الأمم الي احتوتها الرقعة 
الاسلامية من تخوم الصين إلى شواطیء المغرب الأقصى .. 

احتفل السلمون بالنيروز » ولبسوا الطيلسان » وأكلوا في الأديرة وعلى موائد 
الدهاقين » وركبوا البراذين والفيلة » وتعاملوا بالدرهم والدنانير » وسکو البيوت 
من بناء القبط والروم » وعاشوا بدين واحد في أزياء لا عداد ها » فحققوا بذلك 
آن الاسلام دين العالمين . 

و لازمتهم هذه السماحة ي العروف صدرا من الدعوة ومن الدولة الإسلامية 

ب س 


الأولى » فلم يعرفوا في هذه الفثرة مشكلة دينية تحتاج إلى حل ديي في شون المعيشة 
من مأ كل وملبس أو مسلك شائع في معاملات الناس ؛ ول تظهر هذه المشكلات 
إلا مع ظهور الحوف على كيان الأمة الاسلامية : خوف الفتنة من الداخحل وخحوف 
السيطرة من الأعداء .. 

وفرج المسلمون حين شعروا ا حرج فیما بینهم وفيما ددهم من غلبة 
آعدامهم » وشعروا بهذا الحرج من الدخيل الذي یتواری بين ظهرانيهم قبل أن 
يشعر وا به من الدخيل الذي يغير عليهم ويخضعهم بالقوة والمكيدة .. 

أخذوا ينكرون العادات والمراسم الي لا غبار عليِها في مظاهرها حين علموا 
أن الدخيل في ملتهم يتستر من ورانها لترويج العقيدة الي تلازمها والتمهيد للدولة 
ال ي تقوم عليها. ومن هنا تلفتوا على حذر إلى كل ظاهرة مجوسية ة أو بيزنطية تستأنف 
ظهورها 2 البيئة الاسلامية» وكاد السؤال عن ال حلال وا حرام ۾ يسبق کل حرکة 
غريبة ‏ عريبة ‏ ترتبط براسم الأمم المغلوبة في الزمن اقدم قبل دخولا في 
الإسلام » وإلى هذا الحذر برجم الشك في المراسم الأعجمية حيث كانت بين 
المسلمين أو غير المسلمين .. 

5 اشتد هذا الانکار للغريب من الظواهر والعادات بعد زوال الدولة وخضوع 
الأمم الإسلامية للدولة المغيرة عليها » وكاد هذا الحذر أن يغلب جهود المصلحين 
الذین التمسوا القوة من حيث أدركها أعداء الإسلام » فحفزوا أقوامهم إلى التشبه 
بأولئك الأعداء فيما أجادوه من سلحة العلوم والصناعات .. 

حرج المسلمون من الظواهر والأشكال الأجنبية في هذا الدور ترجا لم 
يتعودوه فيما سلف من تاريخهم في أيام القوة أو ني أيام الفتنة والحذر » لأنہم شعرو 
مپذا ا حرج في عصر المزعة وا حضوع » وهما أدعى الى الشك والنقور من فتنة 
الدخيل وا حذر هن صاحب الکید الغلوب .. 

وم يكن ذلك التحرج شرا كله وان كان فيه شرا كبير لم ينج المسلمون من 
عقابيله الا بشق النشس > وم ر يكد بعضهم یصدقون بالنجاة حى الان .. 

بعض ذلك التحرج صادر من حصانة الاسلام » وهي سجية يستمدها المسلم 

من استقلاله بضمیرہ ومن شمول عقيدته الي ۷ تفصل الدين من الدنیا ولا تجعله 


- ۲۱ 


ي الدينتبعاً فهو أحرى ألا يكون تبعا في الدولة ولا في الدنيا .. 

وربما هان على صاحب الدين الذي يفصل العقيدة عن عمل المعيشة » أن 
يخضع لن بخالفونہ في الدين والحنس واللغة لأنه يتعزى عن ذلك باحتقار الدنيا 
والفرار بروحه منها الى الحياة الأخری » ولكن عقيدة المسلم تأبى له هذا العزاء 
وتلقي ني روعه أن الله حاسبه على تفريطه في مكانته ومناعة حوزته مذ كسان 
التمكين ني الأرض علامة على صدق الايمان وصدق العمل به في شؤون الحياة 
وشؤون المعايش على السواء . 

( ومد مكنا تکم في لارض وَجْمَلنَا لَكُمْ فيها مايش قَليلا مَا 


( سورة الاعراف ) 


ہے # 
مر تی سے دے ہہ ار و مم ير 9 2 عم و ھ اير و و 
( وَعَدَ الله الَلَينَ منوا منکم وَعَملُوا الصالحات ليستخلفنهم في 
5 صم و 2 50 # ۹ م موررلاه 6 سان نے 6ق ہے 
الأَرْضِ کم اسْمَخْلَف الِّينَ من قَبْلهمْ ولیمکٹن لهم دینهم الذي 'ازتضى 


هم ربنم من بعد حَوْفهم آنا ) 
( سورة النود ) 
* سے 


ر# و 7 سوه رم ےی 2 و ۲ ۹ مه پیٹ ۳۷ 
( ونريد ن نمن الذين استضعفوا في الارض ونجعلهم ائمة 
ہے ”يار فى وس 7 
ونم الوارٹین ) 
( سود القصص ) 
فاذا حاقت افزعة بالسلم وضاعت منه الدولة واستبيحت عليه حوزتہ 
علم انه قد خسر دنياه ودينه وم يبق له من عزاء طمن اليه غير الأمل ني انملاص 
من هذه الهانة والحذر من الاستغراق فيها والسكون اليها وداخله النفور من الغالب 
وتباعد عنه وعن عاداته وأحواله بشعوره وتفكيره » فتحرز من محاكاته فيها بدلا 
من اللهج بها والولع بمشاببتها کا بحدث من الأمم الغلوبة الي استذلتها اه عة 
وطمست معا استقلالها فراحت تستعیر العزة الموهة من محاكاة الظواهر والأشكال » 


بت 4۲۲ 


قناعة مها عن العزة الصادقة الي تنال بالمقاومة واحياء المعالم الدارسة . 

ولعل فيلسوف التاریخ الاسلامي-ابن خلدون كان أول من نبّه المسلمين الى 
هذه الحلة في المغلويين وعدها من تمام النسلیم بالغلبة والهمزيمة » فوقر في الأذهان أن 
حا كاة الغالب فيظواهره وأشكالهأول عوارض الفناء والتسلم على غير أمل في الحلاص.. 

فمن حصانة العقيدة الاسلامية استمد المسلم شعور التحرج س العادات 
الأجنبية فكان هذا التحرج خرا بمقدار ما فيه من القضاء على بواعث المحاكاة 
الي تؤذن بالفناء والتسايم بالسيادة .. 

ولكن هذه الحصانة السليمة الكفيلة بالسلامة لمن يعتصمون بها على فهم ودراية 
لم تلبث أن امتزجت بعوارض الحمود والحمول فاصاببا ما يصيب الفضائل جميعا 
من المسيخ والتشویہ كلما خارت العزائم وسقطت ا مم ورانت الحيرة على العقول » 
فتحرج السلمون الذين أصيبوا ببذه المحنة من محاكاة الغالبين في أسباب القوة 
واليسر کا تحرجوا من محاكاتهم فيما بهدد كيان الأمة بالزوال ويؤذن جمحو 
المعالم القومية على تتابع الأيام والأحداث .. 

واستبد العجز بالنفوس فخيل اليها ہا تركت باختيارها ما تركته في الواقع 
عجزا عن المحاكاة وجهلا بأسبابها » ولا سيما حین تكون هذه الأسباب ما يسوق 
العجزة المتواكلين قهراً. الى السعي والتوافد على تحصیل العلوم والصناعات . 

في هذه الفترة كثر' التساؤل عن أمور ل تكن موضع سؤال في صدر الأسلام 
ولیست هي موضع سؤال في هذه الأيام > وسمع الاستفتاء بعد الاستفتاء في 
الكبريت هل يجوز قدحه ؟.. وعن غاز الاستصباح هل تجوز الاضاءة به في 
المساجد ۶.. وعن التليفون هل مجوز وضعه في المعاهد الدينية ؟.. وعن اللحغرافيا 
وعلوم الطبيعة هل يجوز تعليمها للتلاميل؟.. ولاح لمؤلاء الخحرجين كأنهم یمیشون 
في هذا لام في سجن مغلق بخشون أن يدوا أصبعاً الى شي ء فيه فينطلق منه شيطان 
مر بص و مارد محبوس .. 

ول تدم هذه الغاشية إلا ريشما تجددت الثقة في النفوس ولبتت الأقدام على 
منهج الاصلاح فخفت وطأة ا حرج الذي استمده المسلمون من حصانة دينهم 
وأيقنوا أن طرق التقدم وطرق العلم الحديث لا تفترقان وأن المسلم أو من غير 
السلم بكل علم من علوم المعرفة لأنه مأمور بالبحث عن أسرار الخلق مطالب 
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بالفهم والتفكير » وخلفت مع ابلهل والحمول رواسب من اللحمود تا الاعراج 
في غير حرج وتضر كثيرا حيث تدعو ا حاجة إلى السير الحثيث في طريق الاصلاح 
وتفيد أحيانا كلما اضطرت ا تعجلین إلى بعض الروية والاناة قبل الهجوم على 
كل شي ء جديد » لغير نفع فيه الا أنه الف القديم .. 

وأغلب الظن أن رواسب ال مود كانت تزول أسرع ما زالت لو لم يكن 
فيها مارب ولبانات لفثة من ا حاکمین ترتهن منافعهم ببقامها وتتعرض مواردهم 
للنقص والزوال با يطرأ على ا حالة الراهنة من تبديل أو تحویل . وقد كانت الاستانة 
والقاهرة قبلة طلاب الاصلاح في أرجاء العالم الاسلامي لأن الأولى كانت في 
مستهل نہضات الاصلاح مقر الخلافة الاسلامية » والثانیة عاصمة الثقافة الدينية 
منذ عدة قرون > وا تخل حركة من حركات التقدم في کاتیهما من بواطن 
حفية غير الظواهر الي يثار من حوفا الشقاق بين دعاة الاصلاح وجماعة الحكام 
المشايعين للقديم > ومن هؤلاه أصاب أولئك الدعاة أشد ما أصابهم من العنت 
والتشهير » وبا کان لهم من احاه والسطوة اقتدروا على تسخير الأعوان لاشتثارة 
الدهماء على الأثمة والقادة المصلحين وأحاطوهم بالتهم والأباطيل ٠‏ وأيسرها 
وأسرعهاتفشيابين الخهلاء “بمة الکفر ونهمة التواطؤ مع الأعداء علی‌افساد الدين .. 

ففي البلاد العثمانية احاضعة للاستانة سبق الشعب رؤساءه إلى مجاراة 
الحضارة ومسايرة العرف العصري في شئون المعيشة الي لا مساس ها بالعقيدة » 
ولكن الدولة العثمانية تعرضت لثورة من أخطر ثوراتها حين أمر السلطان, بتغيير 
ملأبس الحنود « الانكشارية » وتنظیم كتائبهم على النسق العصري في اليوش 
الحديثة » لأن قادة هذه الفرق - ومن ورائهم بعض أعضاء البيت المالك المنافسين 
للسلطان ‏ آثروا بقاء القديم على قدمه وأوجسوا من تبديل الملابس والأنظلمة 
في الكتائب الحديثة أن يتبعه فض كتائب الانكشارية وتزويد السلطان بقوة من 
منشآنه تناصره فيما أراد من تعديل نظام الوراثة . 

و مصر كان لحلاف على آشده بين الیو وحواشيه وبين أئمة الاصلاح 
- وعلى رأسهم الأستاذ الٹام الشیخ محمد عبده مفي الدیار الصرية - وكان 
باطن الحلاف حول الرقابة على آموال الأوقاف ووظائف التدريس بالحامع 
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الأزهر وبرامج التعليم فيه ء وظاهره على سفاسف لا تعي اللحديو وحواشيه في 
كثير ولا قليل ولكنها ذريعة يستخدمونما في اثارة الغبار حول موضوع اتملاف 
الأصيل وانهام المصلحين بسوه النية وفساد الطوية والافتيات على ولي الامر 
وأعوانه المخلصين .. 

وأشهر ما اشتهر مز هذه الممارك الصائحبة حول السفاسف معركة الفتوی 
الي عرفت بفتوی الرنسفال وخلاصتها اليجيزة أن رجلا من الترضفال سأل 
مفي الديار المصرية عن بعض عادات اللباس والطعام في افریقبا الحنوبية » 
وعن جواز الصلاة خلف الامام مع اختلاف الذاهب فأفناه الشیخ رحمه الله 
يجواز لبس القلنسوة وجواز طعام أهل الکتاب لأنه حلال بنص القرآن الكريم : 

« وَطَعَامُ لین آوتواالکتاب حل لک 

وان الامام السلم تجوز امامته ولا وجه للاعتراض على الصلاة خافه وان 
اختلفت الذاهب ‏ لأن تخصيص مسجد بأتباع کل مذهب یفرف جماعة ال لمين 
ولا يستند إلى أصل من القرآن والحديث أو سير الأولين .. 

ویخرج بنا من غرض هذه الرسالة أن نلم وأو مع الايحاز » بنبذة من 
الآراءالفقهية ابي تداوفا الکتاب نقداً ورداً وتشهيراً وتبريراً بعد صدور الفتوى 
الرنسفالية » إذ ليس من غرضنا هنا أن خوض في اللحدل الفقهي وما نحا نحوه 
من جدل ال مذاہبِ » وا بنا من حاجة إلى ذلك لآن القضية لم تكن من قضايا 
الفقه ولا كان الغلاة في حملتها من ینکرون لبس القلنسوة أو الأكل على الوائد 
الأوروبية أو الصلاة خلف الأثمة الأحناف وفيهم الشافعيون والمالكيون کا 
يتفق أيام الحمع ني الصلوات ابامعة مع حاشية الأمور . وقد بدأ الانذار بالحملة 
قبل ورود الأسئلة وكتابة الأجوبة في فتوى الترنسفال » وعلى ذ لك وصل ابر 
إلى دار الحلافة یوثذ فيما رفعه اليها صاحب صحيفة الراوي اليومية وهو من 
أعوانها وعيونها على خديو مصر ني ذلك الحين : وقد أشار إلى الفتوى وغيرها من 
معارك السياسة اللحفية في ثياب الغيرة الدينية فقال : 

« وكان يظن - أي الحدبوي - أن جرد ظهور الفاوی كاف في اسقاط 
نفوذ الفي الديي أو التوصل إلى عزله فظهر له خلاف ذلك .. وان النتيجة 

سے ٢٤)ہ‏ 


ومالیتها الأوقاف » وقد حدةث بہذا كثيرين وقال : إن أوروبا تباب الاب 
والسلطان لأجل السلطة الدينية وهذه سهلة علینا » وأنه ما دام الشيخ محمد عبده 
مفتیاً للديار الصرية وعضراً في الأزهر وني مجلس الاوقاف الأعلى وفي شوری 
القوانين فلن يتم له في ذلك عمل .. فالمفني هو العقبة في طريق هذه السلطة وحزبه 
كبير جدا ۱۷ » .. 


وهذه المعارك الصطنعة هي الي أوقعت ني أذهان المعقبين على أحداث 
العالم الاسلامي أن المسلم يتحرج من غير حرج ويغلو ني الحمود على القديم 
لغير سبب » ويخلط بين موروثات العرف وسن العقيدة وآدابها المستفادةمن 
أوامرھا ووصاياها » و کل هذا وهم ينفيه أن المسلم قد تعلم من كتابه النعي على 
احامدي الذي بستعبدون عقوفم لعادات اسلافهم ویفندون بهم لأنبم وجدوهم عليهاء 
وان کانوا لا يعقلون . ثم جاءت سيرة المسلمين الأواين الذين تفرقوا في أنحاء 
الأرض على خير ما تكون السماحة » فعاشروا أبناء الأمم من الروم والفرس والرله 
والديلم ولبربر دون أن يتحرجوا بنمط من أنماط المعيشة ولا بأسلوب من أساليب 
العرف ما م يكن فيه مساس بالعقيدة والعبادة .. 

فليس من روح الإسلام أن يجمد المؤمن على عادة مور لأنما عادة 
مورولة » وليس من روحه أن يرفض عادة جديدة لأا عادة جديدة » ولكنه 
يعتصم من روح الإسلام بحصائة تعيذه من سحر الغلبة فلا وله بروعتها ولا 
تجنح به إلى الفناء في غمارها والاستسلام لقیادتها . وتلك مفخرة للاسلام تتمناها 
الامم ولا تزهد فیها ‏ وبا كان لأمة أن تزهد في حصانة تقیم ا واجز بینها 
وبين عدوها ولا تحجزها عمن يسالمها ولو كان غريباً عنها .. 

وسبيل السلم فیما آثره مع الق من سلوك وعادة أن يأخذ بالعفو؛ ويأمر 
بالمعروف ويعرض عن الحاهلين . 


)١(‏ تقریر بوسف طلعت باشا ‏ وفي الجزء الاول من تاريخ الاستاذ الامام صورة 
مضه ۰ 
جح 
س و 


خامة 


كتبنا هذه الفصول عسی أن يكون فيها جواب هاد لأناس من الناشئین 
يتساءلون : هل يتفق الفكر والدین ؟ .. وهل يستطيع الانسان العصري أن يقم 
عقيدته الاسلاءية على أساس من التفكير ؟.. 

ونرجو أن تكون هذه الفصول تعزيزاً للجواب بكلمة « نعم » على كل من 
هذين السؤالين .. نعم يتفق الفکر والدین .. ونعم يدين الفکر بالإسلام وله سند 
من الفكر وسند من الإيمان .. 

ولكننا نكتب هذه الحاتمة ونود أن نضيف بها سؤالا آخر یتمم هذين 
السؤالين .. 

نود أن نسأل : هل یژمن»عقل الانسان بالدين في هذا العصر ؟ .. ویر 
فيه ديا أحق بالايمان به من الإسلام ؟ .. ۰ 

أما أن يؤمن الانسان بالدين في أعماق وجدانه بمعرفة الفكر فذلك بحث 
طويل لا يستقصى في سطور ولا صفحات » ولكنه ‏ مع خلوص‌النية - يتضح 
جلي مبيناً من حقیقة واحدة » وهي ان الانسان جزء من هذا الوجود غير المحدود 
لا بد له من صلة عميقة تربطه به أبعد غوراً من هذه الصلات ا لحسیة الي تحصرھا 
العلوم المتغيرة مع العصور والسنين .. 

فكيف تکزن هذه الصلة ؟ .. إن فكر الانسان محدود ينقطع دون النهأية 
من هذا الوجود الذي ليست له حدود ؛ فهل تنقطع صلته بالوجود كله عند 


بت ۲۷ ام 


القطاع فكره ؟ .. أو يعلم حدود نبايته ويعلم علماً یقیناً ان الصلة وراء ذلك لن 
تكون إلا بالإيمان .. 


لا بد أن يؤمن لأنه ذهب بالفكر إلى نهایته ولم يبلغ النهاية ء ولا بد بعد 
طريق الفکر - من طريق يبتدي إليه الفكر ولكنه لا يستعصيه . 

وإذا آمن المفكر بہذا فأي دين تاره للجماعة الانسأنية أفضل من دين 
الاسلام ؟ 

ان الاسلام دين موجود . فالذي يشير على السلم بدين غیره يريد منه 
أن يتركه ليدين بغقيدة أرفع منه في درجات الاعتقاد وأوفى منه عطالب ا حماعة 
ومطالب الحا ء وهذا ما يعتقده المسلم » فما الذي يعتقده خيراً منه ذا نظر في 
الاسلام وف ساثر الأديان ؟ 7 

يعتقد السلم في الاله أنه رب العالین ليس كثله شيء وهو بکل شيء 
محیط ء لا بحاي ذرية دون ذرية » ولا ختص بالنجاة فريقاً دون فریق ء ولا 
بميز أحداً على آحد بغير العمل والتقوى .. 

ویعتقد المسلم في الني أنه رسول هداية » يعلم ما علّمه الله ولا يعلم 
الغيب الا باذن الله خاطب العقول ولا يقسرها على التصديق با حوارق والأعاجيب » 
ولا ملك لأحد نفعاً ولا ضرا الا ما يكسبه لنفسه من خير وما مجيه عليها من 
خسار .. 


ويعتقد المسلم في الأنبياء كافة ألم رسل الله بالهداية بصدقهم جميعاً 
حين يصدق برسالة نبيه ويصلي عليهم جميعاً حين يصلي عليه» يبشرون 
وينذرون فلا يبلك أحد من خلائق الله بغير نذير » ولا تفوته النجاة لانه سبق 
في الزمان أو تأخر فيه » بغير حيلة له في السبق أو التأخير .. 

ويعتقد المسلم في الانسان أنه مخلوق مسٹول عن عمله وعن نيته » ان عمل 
صالحاً فلنفسه وان أساء فعليها » يؤاخذه الله بذنبه ولا يؤاخذه بذنب لم يقترفه » 
وينجيه بتوبته ولا ينجبه بكفارة لم ینهض :يثؤابها . 


1۲۸ 


ويعتقد السلم في بي الانسان عامة أمهم أسرة واحدة من ذكر وی » 
أكرمهم عند الله أثقاهم » وأتقاهم لله أنفعهم لعباده » یتکاثرون بالأنساب 
ويتعارفون بالأعمال والأسباب » فاذا نصبت هم موازین الحساب فلا أنساب 
بينهم یومثذ ولا هم يتساءلون .. 

ويعتقد المسلم في الدين أنه عهد بين الره وخالقه » أينما كان فم وجه 
الله : محرابه حيث أقام الصلاة بين الأرض والسماء » وضميره حرم لا يباح 
الا ما يشاء .. 

فاذا آمن السلم بغير هذه العقيدة فما له من عقيدة خير منها فيما يعتقده 
انسان في الله أو في أنبياء الله أو في خلق الله أو في مشيئة الله . 

وإذا قيل له لا تعتقد بالإسلا م فقد قیل له : لا تعتقد بشيء ولا نین 
بإله .. 

ويحق للمسلم على الجالين أن يعلم أن التفکیر يوجب الإسلام » وان الاسلام 
يوجب التفكير .. 


ذلك منحى من مناحي العقل الواسعة ينحرف عنه ذو العقل الذي انتھی 
من بحوثه وتقديراته إلى نہذ الأديان وانكار المعتقدات . وهي نباية تعاب بقسطاس 
الفكر نفسه لأنها سوہ تفكير ولا ينحصر عيبها في سوه التقدير الضرورات الي 
استقام عليها بناء الجماعة الانسائية منذ وجدت في التاریخ وقبل التاريخ .. 

یغاب على هذا التفكير القاصر أنه انتهی إلى غير شيء .. انتهى إلى العدم . 
وليس ما وراء الفكر عدماًبل‌هو وجود مطلق آزلي أبدي حيط مجميع الموجودات 
ومنها الفكر والفکرون » لا يدركه الفكر بداهة ولكن ليدركه الايمان لا ليبقى 
منقطعاً عن العقل والوجدان والشعور .. 

وإذا قلنا ان هذا الفكر القاصر يعاب كذلك لأنه سوه تقدير لضرورات 
الجماعة الإنسانية فليس هذا بالعيب افین عند من يتأمل ويريد أن يتأمل .. 

بت 4۲۹ 


ان حاجة النفوس إلى العقيدة في ال لحماعة الإنسانية برهان وأي برهان .. 

برهان من الواقع لکن كبرهان ا حنان الابوي على مصلحة النوع ي البقاء .. 
أيقدح في حنان الاباء أمهم ينظرون إلى الأبناء بعين النوع كله ولا ينظرون إليه 
نظرة الغريب المجرد من هذا ا نان ؟ .. 

برهان الجماعة حق ني العقل وحق في الواقع > وعلى الانسان الأمين لعقله 
ولنوعه أن يفطن لهذا الحق ويبحث عنه بحث السئول لا بحث السائل الطارىء 
على القضية من بعيد .. 

وعلى الانسان الأمين لعقله ولنوعه أن برعی حرمة القداسة في جماعته کا 
برعاھا في ضميره » فمن سلامة الضمير أن تكون سلامة ابماعة مما یتوخاه وما 
يصونه ويحميه .. 

وني العالم البوم جماعة انسانية تعد عثات الملايين .. 

أربعماثة مليون مسلم يعيشون بعقيدة قوعة ويعتصمون منها بحصانة قوية . 

هذا هو الاسلام 55 

بئية حية تذود عن عقیدبا فتذود عن کیانها أو نموت .. 

صاما الإسلام 5 وجوہ أعدا ہا فلتصنه 5 وجوه أعدائه » وأرجب ما 
برجب عليها هذه الصيانة نبا تطلق للضمير آفاقه وأعماقه وحمي للجماعة دیارها 
وقرارها » وأُنہا لب ووجدان وتفکیر وإبمان . فان يكن للجماعة الاسلامية دين » 
ولا بد من دين » فلا بدیل لها من دين بهدیها إلى الفکر ويهديها الفكر إليه . 


نی — 


الد يرطي ةى لاس ار 


دار اكاد اللا یت 


۳۔- ا" بت 


ر يم ی هر 


وضحنا ني الصفحات التالية فكرة الدعقراطية کا أنشأها الاسلام لأول 
مرة في تاريخ العالى » ودعانا إلى هذا البحث أن الأمم الاسلامية في عصرنا 
تنهض وتتقدم » وأنہا أحوج ما تكون في هذه المرحلة خاصة إلى الحرية والإيمان 
متفقين » لأن الحرية بغير إيمان حر كة آلية حيوانية أقرب إلى الفوضى والهياج 
منها إلى االحهد الصالح والعمل المسدد إلى غايته » فمن الحير أن تذكر الأمم 
الاسلامية. على الدوام أن الحرية عندها یمان صادق » وليست غاية الأمر فيها 

ولق شاء أن يقرأ هذه الصفحات من الوجهة الدينية » فسيراها مطابقة 
للعقيدة الدينية الحسنى في غير شطط ولا جمود . 

ولمن شاء أن يقرأها من الوجهة العلمية » فسيرى أن الموضوع كله صالح 
للعرض على مقابيس العلم وموازينه» ولكن على شريطة أن يفهم «أولا » ما 
هي المسألة الي تعرض على العلم حين نتكلم عن الدعقراطية في الإسلام . 

هل هي شعائر العقيدة وعبادانها ومدلولاما في العقل وئی الضمير ؟ 

هل هى الاعتقاد کا استقر في فطرة الانسان ؟ 

هل هي الأمم الي دانت بتلك العقيدة مثات من السنين وصدرت عنها 
في تقدير الأخلاق والعادات » وتقریر المباح والحظور ؟ 

هل هي الأعمال الحسام الي تمت بباعث تلك العقيدة ولولاها لما نمت على 
هذا الوجه أو ما تمت على وجه من الوجوه ؟ 


1 العبقريات الاسلامية و ۲۸ 


هل هي أسلوب الوجدان في تصور الحقائق الدينية والشعور بالغيب المكنون 
وراء ظواهر هذا الوجود ؟ 

وهنالك جانب « سلي » يقابل هذا الحانب « الإيجاني » ولا بد من السؤال 
عنه کا يسأل عن هذه الأمور . 


إذا عرضنا لتقدير الحياة الدينية في أمة من الأمم فهل نستغني عن النظر 
إلى الإنسان المجرد من الاعتقاد الذي خلا وجدانه من الإيمان ؟ وهل نستطيع 
أن نبعد من تقديرنا أنه انسان « غير طبيعي » في قلقه وارتيابه وسوء ظنه 
بوجوده » وأن اجتماع ملايين من أمثال هذا الانسان في أمة واحدة يخلق 
لنا أمة « غير طبيعية » في خللھا وفوضاها ونقص البواعث الي نمسك بعضها 
إلى بعض وتربط كلا منها برباط القانون والحلق وصوالح العادات ؟ وما هي 
الظاهرة العلمية الي يقررها العام إذا قاس الأمور كلها بهذا المقياس ووزن 
الأحداث التاريخية والأطوار الإنسانية كلها ببذا ا میوان ؟ 

هنا حقيقة شاملة لا انفكاك لحزء من أجزاتما عن سائرها : حقيقة حية 
تنتظم في أطوائها مئات الملايين من البشر في عشرات الئین من السنين » وتدخل 
فيها بواعث الأخلاق والاجتماع والنهوض والتقدم بين أولئك اللاین في 
ذلك الزمن الطويل . فأي عنص رمن هذه العناصر يحمله العالم إلى معمله لتحليله 
وتعليله ؟ وكيف يحللها جملة ويعللها جملة وبخرج منها جاهلا" بالقوة الشاملة 
في هله الحقيقة الحية ؟ وكيف يستطيع أن يزيفها وليس في جواهر الحقائق 
العيانية ما هو أثبت منها وأعصى على التزییف ؟ ۱ 

قلنا في فصل من هذه الرسالة إن طريقة الوجدان في تحصیل ا حقائق تثبت 
تلك الحقائق ولا تبطلها ء وإننا لو تأملنا حقائق الحس نفسه لوجدنا لها أسلوباً 
حالف تعبير العلماء في الوصف والتعليل » فنحن ذ كلمات فا وقع في 
النفس » والعلم لا يعرف من هذه الكلمات إلا أمواج المواء أو الفضاء » ونحن 
نذکر لللون الأحمر والنون الأزرق واللون الأخضر وغيرها من الألوان 
الخالصة أو الممزوجة » والعلم لا یعرف متها الا ذبذنة شعاع > ثم لا يعرف 


مت ۳ مت 


ما هي هذه الذبذبة وأبن يكون مجراها من الأثير أو الفضاء على التحقيق . 

فأسلوب ا حس كأسلوب الوجدان إذا أراد العلم أن يحكم على أسلوب 
الدلالة في ا التین » فليست صور الوجدان باطلة . لأن العلم لا يصفها 
بوصفها . وليست ألوان النظر باطلة لأن وصفها ني العلم الطبيعي غير وصفها 
في الأحداق والرؤوس . 

فإذا ادعى مداع أنه ينظر بعین العلم ول ينظر إلى عقائد الوجدان في النفوس 
وني الأمم وني أطوار التاريخ کا ينبني ها أن تنظر » وكا هي في الواقع حقیقة 
حية شاملة نامية متطورة » فهو مضلل في نظره ودعواه » ومثله في ضلاله 
وادعائہ مثل من بحکم على الكائن الي بعضو ينتزعه منه ويفصله من سائر 
أجزائه ثم يقول : هذه هي الحياة . 

من شاء أن يقرأ هذه الصفحات من الوجهة الديئية فهى ماثلة أمامه بأسانیاها 
ومراجعها کا أسلفنا في غير شطط ولا جمود . 

ومن شاء أن يقرأها من الوجهة العلمية فلیعرف « أولا » ما هي الوجهة 
العلمية في النظر إلى واقع حي لا ينحصر في جموعة من الشعائر والعقائد ولا في 
عدد من الناس ولا في زس حدود ولا قي أخوال متطورة ولا في ظواهر علنية 
ولا في بواطن خفية » بل يشمل هذا كله : ولا بد للوزن الصحيح من وضع 
هذا كله في الميزان . 

نعم . ولا بد مع هذا من النظر إلى الناحية السلبية هذه المسألة » ونعي 
بها حالة 'لإنسان فرداً وهو جرد من الإبمان یما يعمر وجدانہ » وحالة الإنسان 
حكم العلم الذي بخلص إليه حين يدرس الحقيقة بجملتھا من جانب الاثبات 
وجانب الإنكار . 

فإذا كان العالم عالاً حقاً فهو خليق أن يحكم ني المسألة حكم العلم قبل 
حكم الدين ؛ فيقول له العلم إن الحقائق الكبرى من هذا القبيل لا يثبتها أنبيق 
ولا تنفيها معادلة حسابية » ولا تقطع فيها بالرأي مادة واحدة من مواد العلوم » 

بت 0( 


ومی ظفرت الأمة بلمانہا وانبشت معہ في حیانها وني جهادها وثي الحاضر من 
أعماها والمنظور من آماها فليست المسألة هنا مسألة هينة يقررها عام ویدحضها 
عام » وتتغير تبعاً لذاك'» ولكنها هي باعث الحياة الإنسانية العامة » وشاأنہا 
شأن الحياة في حصوصها وعمومها : قوة نراها بظواهرها ولا مناص لنا من 
الوقوف أمام خفاياها موقف اللحشوع والهانة » وموقف التدبر والأناة . 
بپذه النظرة العلمية یتلاقی رجل العلم ورجل الدين » ويستطيع الباحث 
في الدعقر اطية الإسلامية أن بحسب حسابها بضميره وعقله » وألا يعدو الواقع 
حين يضع يديه على الأسْيّاب ونتائجها فيقول إن شاء : هذا هو العيان » ويقول 
إن شاء : هذا هو الوجدان . 
عباس محمود العقاد 


بت ۳۲۲ س 


2221 


يدعونا هذا البحث إلى تعريف الديمقراطية الي نشأت قبل الدعوة الإسلامية 
كي نتبین ما جاء به الإسلام من هذا النظام غير مسبوق إليه » ونتبین بالقابلة 
بين النظام القديم والنظام الحديد ما فيهما من مواضع الاتفاق ومواضصع 
الاختلا ف. : 

فكيف كانت الدعقراطية قبل الإسلام ؟ وما هي ؟ وما مدلوها من لفظھا 
ومعناها ؟ ۱ 

نبا كا هو معلوم كلمة مر كبة من كلمتين باللغة الیونائیة معناهما حکم 
الشعب » فماذا نفهم من حكم الشعب أو من الحكومة الشعبية ؟ هل هي 
الحكومة الي یتولاها الشعب بنفسه ؟ هل هي الحكومة الي برتضیها الشعب 
ويطمان اليها ؟ 

من تجارب الحكومات الي سمیت باسم الحكومات الديمقراطية في بلاد 
اليونان والرومان يبدو لنا أن الحكومة الي يتولاها الشعب بنفسه لم توجد قط 
ولا عکن أن توجد » ولو كان الشعب قليل العدد کا كان في المدن الیونالیة » 
ویجوز لنا أن نعتبر أن التسمية هنا تسمية سلبية يراذ بها أن الحکم الديمقراطي 
غير حكم الفرد المطلق وغير حکم الأشراف وغسير حكم الكهان وغير 
حكم القادة العسكريين وما عدا ذلك من ضروب الحكم الي ليس للشعب 

فإذا قيل « الحكم الديمقراطي » فهم منه في ذلك الزمن أنه حكم لا يستبد 
به فرد واحد ولا طبقة واحدة »> وأنه غير ضروب الحكم الأوتوقراطية 


بت > 


والأرستقراطية والتيوقراطية والأوليجاركية والعسكرية وما إليها » فيجوز من 
ثم أن تكون التسمیة کا قلنا تسمية سلبية على هذا الاعتبار . 


وإذا قلنا إن الحكومة الشعبية هي الحكومة الي يرتضيها الشعب ویطمان 
إليها فقد يكون هذا التعريف صحيحاً من بعض الوجوه ناقصاً من عدة وجوه. 

فقد ارتضت شعوب الأقدمين أحكام المستبدين وأطمأنت إليها » وقد 
كان بعض المستبدين معبودين بخو مم الرعايا حقوق الأرباب ويحسبون ظلمهم 
حقتا هم لا محل للاعتراض عليه » وعلى هذا العی يمكن أن يقال إن الأمم لم 
تعرف نوعاً من الحكم غير الحكم الديمقراطي منذ وجدت بينها الدول وقام 
بأمرها أصحاب السلطان ؛ فمن سلم لهم بالسلطان المطلق خضع لأمرهم وصبر 
على بلامهم > أو كان شأنه في الاعتراض والانتقاض كشأن المذنبين المعاقبين 
في أفضل الحكومات » ينقمون ويغضبون کا ينقم الناس ويغضبون من العقاب 
والعذاب » ولكنهم لا جدون لهم نصیراً على الشكوى ولا بستنکرون مصابهم 
فضلا" عن إنكار الآخرين لذلك المصاب . 


ليس بالصحیح إذن أن يقال إن الديمقراطية هي حكم الشعب بمعنى أن الشعب 
يتولى بنفسه شژون حكومته » وليس بالصحیح كذلك أن الحكومة الديمقراطية 
هي الحكومة اي يرتضيها الشعب ويطمن إليها » فلا بد من صفة أخرى غير 
هاتين الصفتين لتمییز الدعقراطية من الأنظمة الخالفة لها : ولا بد من الرجوع 
إلى الواقع لبيان هذه الصفة الي تصدق على الديمقراطية في عرف الأقدمين . 

بدأ النظام الديمقراطي في إسبرطة من بلاد الیونان ول يبدأ في أثينا موطن 
الفلاسفة وأصحاب الدراسات الفكرية » وتقرير هذه الحقيقة مهم جد لعلم 
بطبيعة النظام الديمقراطي الذي نشأ نی ذلك الزعن؛ فهو نظام عملي قائم على 
ضرورات الواقع » وليس بالنظام الفكري القائم على توضيح المبادىء و محیص 
الآراء . 

وكان ابتداء هذا النظام على ید لیکرغ وعدوسعر1 في القرن الثامن 
قبل الميلاد » ویروی أنه دهب إلى معبد دلفي ليستشير الآلمة في وضع نظامه 


گر ۳۸ 


فقال له الوحي لہ محبوب الألمة » وانه مأذون بوضع النظام الذي برئضیه ؛ 
وخلاصة نظامه أن يقوم على الحكم ثلائون زعیماً منهم ملكان اثنان ما سلطان 
واسع في أيام الحرب ولا يمتازان بسلطان كبير في أيام السلم بين سائر الزعماء؛ 
ويحري انتخاب الزعماء بطريقة توافق ذلك الزمن » فيوضع الكتبة في مكان 
مغلق بحيث يستمعون منه إلى الأصوات من وراء ال لحدران ولا يبصرون شيا 
في خارجها » ويجتمع الشعب من حاملي السلاح في ساحة قريبة إلى ذلك الکان» 
ثم يتقدم الرشحون واحداً واحداً و کلهم من بلغ الستين أو جاوزها » فکلما 
تقدم واحد منهم سجل الكتبة نصيبه من ضجة الأصوات الحارجية » فيذكرون 
مغلا“ أن الأول ظفر بضجة عالية وأن الثاني ظفر بضجة أعلى منها أو دونها » 
وهكذا إلى نباية المرشحين وهم لا يعلمون ترتيبهم ولا يسجلون عدداً للأصوات 
الي ناما كل منهم » لأنها جهولة لدیہم لا يفرقون بينها بغیر اختسلاف الضجة 
الحارجية في الارتفاع والقوة وانلفوت . 

ويختار الثلاثون الأولون ببذه الطريقة فينظرون في الشرائع ويشرفون على 
الوظائف » ويعرضون القوانين على الشعب في ساحته الكبرى فیقر القوانين أو 
يرفضها ولا يجوز له أن ينقحها أو يبدل نصوصاً منها بنصوص غيرها » وقد 
يرفض الشعب قانوناً ويصر مجلس الثلائين على نفعه فينفذ على الرغم من المشيئة 
الشعبية » ولا بعاد النظر فيه إلا باقتراح الزعماء . 

وكان ليكرغ هو الذي يشرع الشروط الي بوذ بها و کلاء الشعب بعد 
انتخابه » فكان يلزمهم أن يقسموا بینھم ثروتهم ولا يزيد أحدهم على الاحر 
باللك والمال » ورعا نقموا منه شدته في هذه الشروط فثاروا عليه ورجموه 
بالحجارة » ولكنه كان يحتمي منهم بالشعب في هذه ا حال » وقد حماه الشعب 
مرة لأنه رآہ جروحاً يسيل الدم من عينه وبوشك أن يعندي المطاردون له على 
حياته . 

أما فی أثينا فقد كانت حكومة الشعب أمانة في أيدي أفراد من الحا کین 
بأمرهم آشهر هم صولون 850108 وبزيستراتس ودناهتاهنه وکلیستنس 
Cleisthenes‏ ابر كليس Pericles‏ . 


بت ۴۹4 


وقد ابتدأت حر كة الإصلاح على أيديهم بعد ابتدالہا في إسبرطة با کار 
من مائة سنة » وافتتحها صولون بتشريعاته ودساتيره لاتقاء الفتنة وقمع المطامع 
الي تمادى فیها أصحاب الأرض والال » وما زال هذا الاصلاح يتسع حى 
شمل الزراع وعمال اللاحة على الخصوص » لأن انتصار اليونان على الفرس 
في وقعة سلاميس يرجع الفضل الأكبر فيه إلى الملاحين . 

وكان الدستور الأثيني في أوجه يكل الأمر إلى جماعة في خمسمائة عضو 
منتخب يشترك في انتخابهم أبناء البلد الأحرار » ويختار خمسون من كل قبيلة 
من القبائل العشر » و کل قبيلة تشتمل على السكان في أماكن شى ولا تنحصر في 
سلالة معينة ولا في مكان واحد » وجري الحكم على التناوب کل خمسين 
عضواً في نوبة » ويقع الاختیار على قاض من كل قبيلة الفصل في الحصومات 
والحکم في ال حنایات » و کان صولون يرشح الأغنياء لوظائف القضاء » حماية 
هذه الوظائف من غواية الرشوة والحاجة . أما القواد العسكريون فلا ینتخبون 
بل بختارون برأي و كيل الشعب الحاكم بأمره » و كذلك من يناط بهم النظر في 
السياسة اللحارجية . 

وقد كان أرسطو لا يرضى عن هذا النوع من الديمقراطية ويحسبه انحداراً 
من حکم الكثرة إلى حكم الواحد » وكان أستاذه أفلاطون من قبله یری أن 
نظام الو كيل الفوض خطوة بين الملكية المطلقة وحكومة الأشراف ثم الحكومة 
الشعبية » فعدل عن رأيه هذا بعد مراقبتہ للتجارب السابقة واللاحقة واعتقد 
ان الوكيل الفوض نتيجة لازمة لغلبة الدهماء وایحھسلاء »> ومن هنا 
امتزجت الكلمة بمعناها الى ء وأصبحت مرادفة للطاغية کا نفهمها ني الاصطلاح 
الحديث , 

من هذه الحلاصة السريعة نری أن الديمقراطية كانت في اليونان القديمة 
من قبيل الإجراءات أو التدبیرات السياسية الي تتقی با الفتنة ويستفاد بها من 
جهود العامة في أوقات الدب على اللحصوص » ول تكن هذه الديمقراطية 
مذهباً قائماً على الحقوق الإنسانية أو منظوراً فيه إلى حالة غير حالة الحكومة 


س 


الوطنية » فهي على الحملة إجراء مفيد وئدبیر لا حيد عله لاستقرار الأمن في 
الدولة » وعلى هذا التقدير نظر اليه المؤرخ اليوناني الکبیر هيرودوت فقال إن 
« الأثينيين كانوا لا فضل لحم على من جاورهم نی الشجاعة أيام خضوعهم 
للطغاة » فما هو إلا أن نفضوا عنهم نيرهم حى تقدموا إلى الرعیل الأول 
بين ابلمیع » وتبین من هذا هم رضوا بالحزيمة حين كانوا مقهورين يعملون 
السید المسلط عليهم » فلما ملكوا زمامهم حرص كل منهم على أن يبذل غاية 
ما في وسعه للفسه ٢‏ . 

وم يتغير معی الديمقراطية هذا حين تعرض الفلاسفة الکتابة في أنواع 
الحكومات » فقد كانت التفرقة بين نظام من الأنظمة الحكومية ونظام آخر 
تفرقة في النفع والضمان » وكانت الساواة الي ترددت في كتب الفلاسفة 
مساواة وطنية وليست مساواة إنسانية » فقصروها على أبناء اليونان وم يشركوا 
فيها الغرباء أحراراً كانوا أو أرقاء » وكانت خلاصة فلسفة أفلاطون 
الحكومية أن الرعية بمثابة القاصرين الذين لا بزالوت بحاجة إلى الأوصياء . 
ویجوز ني حكمهم أن مخدعوا کا يخدع الأطفال بالحكايات والأساطير . وتكلم 
أرسطو عن الساواة في الحرية بين المواطنين كأنها ضمان لصلاح الحكم لا 
شأن له بالحقوق الإنسانية الي يستحقها كل إنسان في كل أمة . 

ومعلوم أن رومة القديمة كانت تنتلمل على فلاسفة البونان في البحوث الفكرية 
ومنها بحوث الحكومة » ولكن هذه البحوث لم يكن ها أثر ني تقرير نظام 
الحكومة » بل كانت كلها لاحقة لأطوار الحكم ولم تكن سابقة ما في وقت 
من الأوقات . 

وقد استطاع الشعب أن يحصل على بعض الضمانات الي يعتمد عليها في 
مراجعة ذوي السلطان » وأصبحت موافقة و کلائہ على الأحكام الكبرى لازمة 
في بعض التعديلات الي أدخلت على الشريعة الرومانية بعد ثورة الشعب عير 
مرة » ولكنها كانت كلها ضمانات سلبیة للمنم والوقاية لا للفعل والتوجبه'» 
وبقي التصرف في الأموال العامة والسياسة الداخلية والحارجیة مقصوراً على 


البلاء » وربما تولاه حاكم مفوض تاره مجلس الشيوخ لوقت محدود » وم 
يزل الكلام على الحق السياسي ملحوظاً فيه « المواطن الروماني » دون غيره من 
البشر » وهو المقصود بالكلام على المساواة القانونية بين الناس . وقد تكلم 
شيشرون بلهجة التوكيد عن المساواة الطبيعية بين الناس في كتابه الموسوم 
بالقوانين » وقال « إننا مولودون للعدل وإن الحق مستمد من الطبيعة لا من 
أفكار الناس » وإن هذه الحقيقة تنضح أمامك على الأثر حيث تنظر إلى عشرة 
الناس واختلاط الانسان ببي نوعه » فما من شيء هو مشابه لثي ء ومعادل 
له کا پتشابه کل منا .... ومهما نطلق على الانسان الواحد تعريفاً معیناً له فهو 
منطبق على جمیع البشر » وإنه لبرهان كاف على أنه لا فرق في النوع بين 
إنسان وإنسان » . 

إلا أن الساواة في هذا الکلام أشبه بالمساواة في حدود التعريفات المنطقية 
والصفات الطبيعية » ول يستوجب به شيشرون أمرا غير الرجوع بالقوانين إلى 
الطبيعة وإجراء الأحكام على سئن العدل والمساواة » وأن يكون هو الضابط 
للعلاقات بين المواطنين في كل وطن » وهذه نزعة ترددت في أقوال المشرعين 
والفقهاء من الرومان لاشتغالهم بتأسيس قواعد القوانين » وكلهم مجمعون على 
أن قانون الطبيعة عام بين الإنسان والحيوان فضلا" عن عمومه بين بي الانسان» 
وفي ذلك تقول فاتحة الجموعة الي وضعت على عهد جستنيان لتعلم طلاب 
الفقه « إن قانون الطبيعة هو الذي علمته جميع الأحياء ولم ختص به بنو الانسان» 
بل يشركهم فيه كل حي يطير في الحواء » أو بمشي على الأرض ؛ أو يسح 
في الاء ؛ ثم تقول : « إن قانون رومة وقوائین الأمم تختلف » لان قوانين كل 
أمة تحکمها العادات وا أثورات بعضها خاص بها وبعضها مشترك بينها وبين 
سائر بي الانسان » . 

وعلى أية حال لم یتقرر قط في دساتير الجالس الرومانية أن تتساوی جميع 
الطبقات في حقوق الانتخاب وحقوق الحكم » ول يتوسعوا في حق « المواطنة » 
إلا لتجدد الحاجة إلى الحند من العامة » فتکررت في رومة أسباب الاعتراف 
للعامة ببعض البادیء الديمقراطية » ووصلت هذه الحقوق إلى اللحخنود الرومان 


E 


بعد اتساع الدولة واحتياجها إلى الحيش القائم کا وصلت في أثينا إلى الملاحين 
ونظرالہم بعد وقعة سلاميس » وظل اميش الروماني عاملا" قوي في إقامة 
العواهل والأمراء ؛ فبلغ بالسيطرة الفعلية ما لم يبلغه بمبادىء الدسائیر . 

ونحن لقرر هذه الحقيقة عن أسباب الحقوق الديمقراطية عند الرومان 
والیونان لأننا ردنا الکلام على النظام الديمقراطي الذي نشأ قبل الدعوة 
الإسلامية 3 ولكننا في حل من أن نستطرد مع الزمن إلى أحدث العصور » 
فنقررايضاً أن هذه الأسباب هي بعينها أسباب الحقوق الديمقراطية بي نأحدث الأمم 
وأشدها ايماناً با حکومة النيابية» فعمال المدن الإنجليزية لم يخولوا حق الانتخاب 
في سنة ۱۸۲۷ إلا لأمهم أصبحوا قوة لازمة للدولة ني المصانع » وم يظفر عمال 
الريف بمثل هذا الحق إلا بعد ذلك بثماني عشرة سنة » لأن خطرهم أهون من 
خطر عمال الصناعة في العواصم » ولثل هذه الأسباب خولت المرأة حسق 
الانتخابات بعد الحرب العالیة الأولى » لأنها اشتغلت بأعمال المصانع أثناء 
غياب الحند في ميادين القتال . 

فمن الواضح إذن أن الديمقراطية قديمها وحدیٹھا ل تقم على الحق الإنساني 
العترف به لكل إنسان » وأا كانت إلى الضرورة العملية أقرب منها إلى 
البادیء الفكرية والأصول اللحلقية » وأنہا لم تكن فی الأمم القدرمة تعي حكم 
الشعب ععی مباشرة الحكم أو إنابة أحد من الشعب نفسه لولاية الأمور العامة . 
ولكنها كانت سلبیة يفهم منها أن الحكم لا پنحصر في يد فرد ولا في يد طبقة 
واحدة » ولا يفهم منها أن الشعب منفرد بالسلطان أو غالب عليه . 

هذه الدعفراطية الي تفرضها الضرورة يتساوى فيها فضل النشريم وفضل 
الطبيعة » فلا فضل لأحد في حرية الطائر أو حرية البدوي الذي ينطلق بين 
مراعي الصحراء ویعتمد على حق لم يأخذه من دستور ولا من إنسان : ولا 
فضل کذاك للتشريع الذي یعطی حقنا كذلك الق ضرورة علیها الوافع قبل 
أن علیها دستور أو صاحب سياسة ؛ فكل هؤلاء قد أخذوا ما لم بعطه أحد ولا 
يستطيع أحد أن يمنعه . ولیس هذا هو القصود حين نبحث عن الفضل في 
تقرير الحقوق وإقامة الدساتير . 

سے 1 - 


ِطيية فا لأديانا لكاي 
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من تام البحث في تطور الديمقراطية قبل الاسلام أن نلم بسوابقها ني 
الأديان الکتابیة الي ظهرت قبل الدعوة الإسلامية » وهي الموسوية والمسيحية . 
وإحداهما فقط - أي الوسوية - هي الي شرعت نظاماً الحکم کا جاء ني 
العهد القدیم ء آما المسيحية فلم تعرض للحکم والتشریع لأنها قامت ني بلاد 
تدين بالحكم السياسي للدولة الرومانية وتدين بالحكم الديي فیکل إسرائيل . 

تلقی مومی عليه السلام أحكام الشريعة وأبلغها إلى جمیع إسرائيل ني 
سيناء » وقال هم إنه تلقی الأحكام وحده لأنهم خافوا من النار الي رأوها على 
ابلبل ء فتقدم إليها واقفاً بین الرب وبينهم وتكلم إليه الرزب وجهاً لوجه و كتب 
الأحكام على لوحين من حجر وأعطاها إياه . 

وقد أمرهم موسی أن يتخذوا لهم كهاناً من قبيلته وهي قبيلة اللاویین 
وقال لهم إن الرب « أفرز سبط لاوي لیحملوا تابوت عهد الرب ولكي يقفوا 
أمام الرب ليخدموه ويباركوا باسمه » کنا جاء في الإصحاح العاشر من سفر 
التثنية . 

وأمرهم كذلك أن يتخذوا لهم قضاة وعرفاء » وقال يخاطب إسرائيل 
ولا تحرف القضاء ولا تنظر إلى الوجوه ولا تأحذ رشوة ء لأن الرشوة تعمي 
أعين ا حکماء وتعوج كلام الصديقين N‏ 

قال بخاطب إسرائيل : « إذا عسر عليك أمر القضاء بین دم ودم أو بين 


)۱ الاصحاح السادس عشر » سفر التثنية ۰ 


دعوى ودعوى أو بين ضربة وضربة من أمور الحصومات في أبوابك فقم 
واصعد إلى المكان الذي تاره ارب إك واذهب إلى الكهنة اللاويين وال 
القاضي الذي يكون في تلك الأيام واسأل فیخبروك بأمر القضاء ... والرجل 
الذي يعمل بطغيان فلا يسمع للكاهن الواقف هناك ليخدم الرب فك أو للقاضي 
يقتل فتنزع الشر من إسرائيل » 7" . 


وعلم عليه السلام أن قومه سيتشبهون من حوهم ويطلبون لهم ملكا في 
يوم من الأيام فأوصاهم موجهاً خطابه إلى اسرائيل : ہ مى أتيت إلى الأرض 
الي يعطيك الرب إلهك وملكتها وسكنت فيها فان قلت اجعل علي ملكا كجميع 
الأمم الذین حولي فإنك تجعل عليك ملكا یختارہ الرب إهك من وسط إخوتك ... 
ولا يحل لك أن تجعل عليك رجلا أجنبياً ليس هو أخاك 4 . 


قال : «وعندما بجلس على كرسي ملکته يكتب لنفسه نسخة من هذه 
الشريعة في كتاب من عند الكهنة اللاويين .. ۲۳ . 


وعلى هذا فارق موسى قومه وهم بدینون لملك غير منظور هو ہ يوأ ؛ 
ملك إسرائيل » ويرجعون في استماع أوامره ونواهيه إلى اہر أو القاضي 
الذي يتلقى الوحي من عرش الإله » وظلوا كذلك إلى أيام قاضيهم صمويل 
يرضون بقضائه ولا يطلبون ملكا من بینهم لولاية أمرهم > ثم شاخ صمويل 
وأناب عنه ولديه فلم يسلكا مسلك أبيهما بل مالا إلى الكسب کا جاء في 
الإصحاح الثامن من سفر صمويل الأول « وأخذا رشوة وعوجا القضاء . 
فاجتمع کل شیوخ إسرائيل ... وقالوا لصمويل : إنك قد شخت وابناك لم 
پسیرا في طريقك فالآن فاجعل لنا ملکاًيقضي لنا کساثر الشعوب » . 


وساء الأمر في عبني صمویل فتوجه إلى ربه بالدعاء » فقال له الرب : 
+ اسمع لصوت الشعب في کل ما یقولون لك ؛ لانبم لم يرفضوك آنت بل 
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إياي رفضوا ... فالآن اسمع لصوم واشهد عليهم وأخبرهم بقضاء الملك 
فیهم ا. 

فمضى صمویل بنبثهم با ينبغي أن حذروه من حکم ملو کهم وقال لهم : 
و هکذا یکون قضاء الملك الذي يملك علیکم : بأخذ بنیکم ويجعلهم لنفسه 
ولراکبه وفرسانه » ويجعل لنفسه رژساء ألوف ورژساء خماسین فیحرئون 
حراثنہ وحصدون حصاده ویعملون عدة حربه وأداوت مراکبه » ويأخذ 
بناتکم عطارات وطباخات وخبازات : ویأغذ من حقولکم وکرومکم 
وزیتونکم أجودها ویعطیها لعبيده : ویعشر زروعکم و کرومکم ويعطي 
لحصیانہ وعبیده » ویأحسذ عبید کم وجواریکم وشبانکم الحسان وحم رکم 
ويستعملهم لشغله » ويعشر غنمكم وأنتم تكوتون له عبيداً ...1 

فلم يسمع الشعب لنصيحة القاضي الحكيم وقالوا : ولا بل يكون علینا 
ملك ... مثل سائر الشعوب ... يقضي لنا وخرج أمامنا وبحارب حروبنا ... 
فسمع صمويل كلام الشعب وتكلم به في أذني الرب : فقال له الرب اسمع 
لصوتهم وملك عليهم ملكا ٤‏ . 

ويبدو من صفة شاژل الذي اختاره صمويل ملكا أن القيادة العسکر ية 
كانت هي المطلب الأول الذي يراد الملك الختار من أجله ء فقد اختاره فى 
طويل القامة عريض ا منکبین ول يجعله من الشيوخ المحنکین؛ لأن قيادة الرأي 
والشؤون الروحية بقيت بعد اختيار اللك من عمل القاضي الحكم . 

جاء ني الإصحاح العاشز من سفر صمويل الأول أنه « أخذ قنينة الدهن 
وصب عل رامہ وتبله ... واستدعی الشعب ... ووقنی شاؤل فكان أطول 
من کل الشعب من کتفه فما فوق... فقال صمويل: أرأيتم الذي اختاره الرب؟ 
إنه ليس مثله في جميعكم ؛ فهتف الشعب كله : ليحي الملك ... » 

وقد احتفظ صمويل لنفسه بالسلطان الروحي ولم يأذن للملك بالنيابة عنه 
في أداء مراسمه » فلما غاب عن موعده مرة نادی الملك من حوله « وقال : 
قدموا إلي' المحرقة وذبائح السلامة ... » فغضب صمويل .حين حضر وسأله 
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منتهراً : ماذا فعلت ؟ وآذنه بالعزل وأن ملكه لا يدوم وقال : « كان الرب 
قد ثبت مملكتك على إسرائيل إلى الأبد . أما الآن فمملكتك لا تقوم » وقد 
انتخب الرب لنفسه رجلا حسب قلبه » . 

على هذا الأساس قامت قواعد الحكومة فيما أثبته كتاب العهد القديم » 
وبقيت عليه الحكومة الي قامت فعلا من بيت شاؤل وبيت داود من بعده » ول 
يعترف أحبار اليهود محکومة شرعية بعد الحكومة الى قامت من بيت داود » 
فلما قامت حكومة المكابيين كره ولائها أن يلقبوا أنفسهم بلقب الملك ول تظهر 
صورة واحد منهم على مسک وكات العملة قبل الوالي الرابع » ولا قامت حكومة 
هيرود تبرم بها الأحبار والشعب معا لأنهم أدوفيون من غير إسرائيل وان 
كانوا يدينون بالديانة اليهودية » وسيق كبيرهم إلى محكمة الأحبار لأنه أباح 
لنفسه أن يقضي بالموت على قطاع الطرق بغير إذن من المراجع الدينية » 
وما زال العداء مستحكماً بين إسرائيل وهذه الآسرة حى استجابت الدولة 
الرومانية لشکایانہم المتكررة فعزلت آخرهم « آرشلاوس » ولم خلفه أحد 
على أسرة حاكة . 

وجملة ما يقال في وصف هذا النظام الحكومي بالصفة العصرية انه نظام 
يجمع بين التيوقراطية والعنصرية والديعقراطبة . فهو ثيوقراطي لأن اختيار 
الحكام والقضاة موكول فيه إلى الأحبار والكهان » وهو عنصري لآنه خاص 
بيني إسرائيل ووظيفة الكهانة فبه مقصورة على سلالة معيلة من السلالات 
الإسرائيلية » وهو ديمقراطي لأنه يسمح للشعب بطلب النظام الذي يؤثره ومبايعة 
الحاكم الذي پرشحه الأحبار . وستری فيما بلي أن النظام الدعقراطي کا 
بسطه القرآن الكريم والسنة المحمدية لم يتطور من هذا النظام . 
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تردد في أقوال المستشرقين و كتاب التار بخ من الأوربيسين أن ديمقراطية 
الإسلام ديمقراطية عربية : يعنون بذلك أن الإسلام قد جاء بمبادىء الحرية 
الدعتراطية لأنه نشأ ني بلاد العرب بین أقوام من البدو الأحرار لا يعرفون 
طغيان الملوك ولا يخضعون لسطوة الحا کین بأمرهم من الأكاسرة والفياصرة 
الذين حکموا بلاد الفرس والروم . 

ومن القرر المتفق عليه أن الحزيرة العربية عرفت حرية البداوة على أتمها 
قبل الاسلام : ولكنها الحرية الي لا تصدر عن مبدأ » ولا عن فكرة ولا عن 
تعريفات الحقوق الانسانية» وهی حرية واقعية غير ا حرية الديمقراطية ء کا 
بينا ذلك في الفصل السابق » مصدرها کمصدر الحرية الي تتمتع بها الأوابد 
في اللاء أو تتمتع ہا الطیر في الحواء » وعلتها نبا حرية مصدرها قلة المنازعة 
عليها لا قوة المبادىء الي تدعمها ونحمیها » فليست هي حقاً من ا حقوق ولکنها 
مال همل مباح لقلة الراغبین فيه وغيبة المنتفعين بالعدوان عليه . 

أما أن ا حریة بهذا العی أو بغيره كانت حالة مألوفة في الحزيرة العربية 
على اختلاف حکومانہا فذلك وهم من أوهام التعجل في النظر إلى عوارض 
التاریخ . 

إذ الواقع أن الحزيرة العربیة عرفت قبل الإسلام ضروباً من الطغيان 
دالاستبداد لا تقل عن ضروبه المشهورة التي عرفت في الشعوب الأخرى » 
وأن قبائل من العرب الحاضرة والبادية قد سادها ملوك يعتزون بالأمر والنهي 
بين رعاياهم بغير وازع ولا معترض » ويقيسون عزمم بمبلغ اقتدارهم على 
إذلال غيرهم واستطالتهم على من يدعي العزة سواهم » وليس أكثر من 
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روايات هذه العزة الحمقاء أو العزة العمياء » في كتب الأخبار والأمثال . 

قیل ني أسباب الثل القائل « لاحر بوادي عوف » إنه يقهر من حل 
بواديه فكل من فيه كالعبد له لطاعتهم إياه . 

وقیل في أسباب المثل القائل « أعز من کلیب وائل » إنه بلغ من عزه أنه 
كان يحمي الكل فلا يقرب حماه ويجير الصيد فلا يباج ويمر بالروضة تعجبه 
أو بالغدیر يرتضيه فیرمي عنده بكليب ثم ينادي بین القوم أنه حيث بلغ عواؤه 
كان حمى لا يرعى ... وكان من عزه لا يتكلم أحد في مجلسه ولا يحتبي أحد 
عنده » ولذلك قال أخوه مهلهل بعد موته : 

ثبشت أن النار بعدك أوقدت2 واستب بعدك يا كليب المجلس 

وتكلموا في أمر كل عظیعة لو كنت شاهد آمرهم لم ینیسوا 

وني تاریخ عبيد بن الأبرص من شعراء المعلقات مثلان بارزان على 
السطوة الغاشمة الي كان الملوك یفرضونہا على رعاياهم فيسمى بعضهم بعبيد 
العصا کا سمي قوم الشاعر بنو أسد » وتستباح الدماء البريثة لنزوة من نزوات 
التجبر والاستخفاف . 

قيل إن حجر بن ا حارث كانت له إتاوة على بي أسد فثقلت وطأنما 
عليهم فامتنعوا عن أدائها وضربوا جبساتہ ورسله » فلقبل إليهم في كتيبة من 
جنده فاستباح أحياءهم وأخذ أموالهم واعتقل سروانهم فجعل يقتلهم بالعصا 
ويأنف أن يقتلهم بالسيف » وفرق جمعهم وأجلاهم عن أرضهم » فسموا 
من أجل ذلك بعبيد العصا » ووقف شاعرهم « عبيد بن الأبرص » يستشفع فيهم 
فقال : 

يا عين فابكي مابني لسد فهم أهل الندامه 

إلى أن يقول : 

ومنعتهم مدا ققد حلوا على وجل ماه 

إما تركت تركت عف وا آو قتلست فلا ملامسد 

أنت المملك فوقهسم وهم العبيد إلى القيامه 
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ذلوا لسوطك مثلما ذل الأشيقر ذو اللخرامه 

أما المثل الآحر من حياة عبيد بن الأبرص فهو قصة وفاته بأمر المنذر بن 
ماء السماء آشهر الملوك اللخميين » لأنه قدم عليه في يوم بؤسه فقال له : لا بد 
من الموت ولو عرض لي أي في هذا اليوم لم أجد بدا من ذيحه . 

وقصة يوم البؤس لذانها مثل آخحر من أمثلة الغشم والتجبر على المحكومين ء 
فان المنذر بن ماء و كان الال له يوم 'بؤس ويوم عم ؛ لأنه قتل ندیه 
في سكرة من سکراته ثم ندم وبی ما قبرین وجعل لنفسه يومين في کل سنة : 
يوم البؤس ويوم النعيم » فمن طلع عليه يوم نعیمه أعطاه مائة من الابل » 
ومن طلع عليه يوم بؤسه أعطاه رأس ظربان وأمر به فذبح وطلي بدمه القبران ... 
وكان من قدر عبید بن الأبرص أنه كان أول طالع عليه في يوم البؤس فشق 
عليه أن يحين أجله على يديه ولكنه قتله وأكرمه بتخییره في قتلة من ثلاث 
قتلات › ولا خير فيها ‏ کا قال عبید - لرتاد . 


وكان عمرو بن هند بخاطب الناس من وراء ستور » وأمه هي الي رفعت 
مكان الشاعر ا حارث بن حلزة عنده ‏ على'رفعة قدره في قومه - للها أعجبت 
بشعره فقالت لابنها : ما رأيت كاليوم قط رجلا يقول مثل هذا القول ويكلم 
من وراء سبعة ستور » فما زال الملك يأمر برفع ستر بعد سار حى أدنى الشاعر 
وأطعمه في جفنته وأسلمه سبعين أسيراً من بي بكر جنزت نواصيهم إذلالا 
لهم وإعز ازا للشاعر المرضي عنه . 

رام عمرو هذه هي الي استكبر أن يوجد في نساء العرب من تأنف من 
خدمتها » فقال ذات يوم لندمائه : هل تعلمون أحداً من العرب تأنف مه من 
خدمة أمي ؟ فقالوا : نعم ! عمرو بن كلثوم » فسأل : ولم ؟ قالوا : لأن أباها 
مهلهل بن ربيعة » وعمها كليب بن وائل » وبعلها كلثوم بن مالك » وابنها 
عمرو بن كلثوم » فأرسل الملك إلى الشاعر الرئيس في قومه يستزيره ويسأله أن 
يزير أمه أمه » وأمر برواقه فضرب فيما بين الحيرة والفرات » وأرسل ال 
وجوه أهل ملکته فحضروا ء وأمر أمه أن تنحي الخدم إذا دعا بالطّرف 
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وتستخدم لیل أم عمرو بن كلثوم ؛ ثم دعا عائدة ودعا بالطرف » فقالت 
هند : اوليي يا لیلی ذلك الطبق » فقالت لیلی : لتقم صاحبة الحاجة إلى حاجتھاء 
فأعادت عليها وأ حت » فصاحت ليل : واذلاه يا لتغلب ! وسمعها ابنها 
ثارت ثورته ووثب إلى سيف معلق بالرواق فضرب به رأس الملك ونادی 
في بی تغلب فانتهبوا ما في الرواق وسافوا نجائبه وساروا نحو الحزيرة » ونظم 
عمرو قصيدته الي يقول فيها : 

باي مشيئة عرو بن هند نکون للحلفكم فيها قطینا 

تلهددنا وتوعدنا » رويد مى كنا لأمك مقتوینا 

أي خدمة ... والمقتوون هم خدم الملوك خاصة أو عامة الخدم من الرجال 
والنساء . 

وأفحش من هذا كله في باب الاجتراء على الظلم ما روي عن حكم 
عمليق ملك طسم وجديس » وأنه آمر ألا تزف فتاة من جديس إلى أهلها قبل 
أن ترف إليه » وأن فتاة تسمى عفيرة مثل بها الملك فاستثارت قومها قائلة : 

حمل ما يؤتى إلى فتیاتکے ‏ وأنتم رجال فيكم عدد الرمل 

إلى قولها في هذه الرواية : 

وان نم لم تغضبسوا بعد هذه فكونوا نساء لاتعاب من الكحل 

ودونکم طيب العروس فا خلقم لأثواب العروس والنسل 

فبعداً وسحقاً للذي ليس دافم ويختال عشي بیننا مشية الفحل 

وكانت في جزيرة العرب مالك أقوى من هذه المالك الصغيرة قامت في 
جنوبها وشماها فجمعت في وقت واحد بين أسوأ أنواع الحكم المطلق وحكم 
الأقطاع » ولم تعرف شيئاً من الديمقراطية العملية ولا من الديمقراطية النظرية الي 
تقوم على الاعتر اف حقوق الرعية آحاداً وجماعات . 

آما حكم الحجاز حيث ظهرت الدعوة الحمدية فقد كان على نظام 


~~ £ 


المشيخة الأرستقراطية يتقسمه زعماء القبائل بين حامل لواء ؛ أو محكم في 
قضاء » أو متكفل بحجابة الكعبة أو بالسقاية والرفادة في موسم الحج » إلى غير 
ذلك من مهام السيادة والرياسة » فكانت الحكومة في جملتها مزيجاً مسن 
الثيوقراطية والأوليجاركية » وم تكن على شبه بالديمقراطية في معی من معانيها 
العملية أو النظرية . ۱ 


وقد ود بعضهم لو ارتقی عرشاً في حماية قياصرة الروم کا ارتقی غيره 
العروش في حماية الأكاسرة » فذهب عثمان بن ا حویرث بن أسد بن عبد 
العزى بن قصي إلى القسطنطينية ووفد على قيصر فأحسن وفادته » فرغبه عثمان 
في إلحاق مكة بدولته وأغراه « بأن تكون مكة زيادة في ملكه کا ملك كسرى 
صنعاء » » واستجاب قيصر لدعوته وكتب له کتاباً إلى عظماء قریش على أن 
يكون ملكا عليهم في طاعة دولة الروم » ثم جمع عثمان رؤساء معشره 
وزين هم العمل بأمر قیصر قائلا : «.یا قوم . إن قيصر قد علمم أنكم ببلاده 
وما تصيبون من التجارة في كنفه » وقد ملكي عليكم وأنا ابن عمكم 
وأحدكم ؛ وإنما آخذ منکم ابلعراب من القرظ والعكة من السمن والأوهاب 
فأجمع ذلك ثم ابعث به إليهء وأنا أخاف إن أبيم ذلك أن عنم منكم الشام فلا 
تتجروا به وينقطع مرفقكم منه » ... فخاف القوم قيصر وأشفقوا من اغلاق 
متاجر الشام في وجوههم فعاهدوا عثمان على الملك وأوشكوا أن يعقدوا التاج 
على رأسه » لولا صائح منهم - هو ابن عمه زمعة الأسود بن المطلب - علم 
بالأمر فنفس عليه سلطانه واعترض سادة قريش وهم ني الطواف فأثارهم على 
هذا الملك الذي لا عهد لهم به » فانقلبوا عليه ويئس عثمان منهم فعاد إلى 
قيصر يشكوهم » وكبر على قيصر أن يعصيه شرذمة من أهل الصحراء فأرسل 
صاحبهم إلى ملك الغساسنة وأمره أن يحبس له كل من أشار بحيسه من تجار 
العرب بالشام » وتعاظم الحطب على سادة قريش وعلموا أنهم لا قبل هم 
بسلطان قيصر في بلاده ولا صبر لهم على سيادة واحد منهم بينهم ء فاحتالوا 
حى قتلوا صاحبهم مسموماً » وشغل قيصر عن الحجاز وأهله بمتاعب دولته » 
حى تجدد ذكره بعد قرن كامل من ذلك التاريخ بانتشار الدعوة المحمدية . 
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فلم يكن سخط القوم على السلطان المطلق غيرة على حق ولا این بالحرية 
الشعبية » ولكنه كان سخط النظراء یتنافسون بينهم على الملك کا يتنافسون 
على غيره من المغائم والحظوظ . 

ولا یفوتنا أن الروايات الي أجملناها فيما تقدم عن عسف الملوك والأمراء 
م محل من إضافات القصة وا حیال كجميع روايات التاریخ القديم في الأمم الي 
حفظت تاریخها بالتلقين والإسناد » ولکننا نثبتها ونعول عليها لأن الفكرة هنا 
أبلغ من ابر » وأصدق من وثائق الأوراق » فلو لم تكن فکرتہم الغالبة عن 
الحكم أنه عزة وخلاء لا تكملان لصاحبهما بغیر إذلال الأعزاء وتمحل 
الذرائع للعتو والإيذاء » لما تواترت آنباء الملوك على هذه الوتيرة في كل ما جاءنا 
من أخبار اہلحزیرۃ القديمة من قبیل القصة أو التاريخ . 

على أن وصفاً من الأوصاف هنا » واسماً من الأسماء هناك » قد يكشفان 
من الحقائق ما يقصر عنه التاريخ كما تقصر عنه القصة » فمن آسمامیم الشائعة 
اسم و ظلم » وحامله الأشهر ظام المري أبو الحارث الذي أطلق فتنة القبائل ني 
هوم رحرحان . 

ومن معايبهم کا قال النجاشي في هجاء قوم إلہم يعجزون عن الظلم : 

قبباسه لا یغسدرون بذمة ولا يظلمون الثاس حبة خردل 

ومن مفاخر ملوكهم أنہم مرهوبون مخوفون » فكان النعمان يعجب 
بقول النابغة في الاعتذار اليه : 

وعيرتي بنو ذبيان خشيته وهل علي" بأن أخشاه من عار ؟ 

ولا نہایة لأمثال هذه الصفات وأمثال تلك الأسماء . 

ومن الحائز أن بخطر على البال في هذا السياق أن معظم من ذکرناهم 
من الطغاة ساءت عقباهم وثار عليهم اعدا هم ونظراؤهم > ولكنها على 
التحقيق ثورة التزاع على العزة وليست ثورة الدفاع عن الحریة وحقوق. 


.سے ۵۳ے 


الرعیةء فلم يكن بین الغالب والغلوب خلاف في شرعة الحكم أو حق الحا كم 
أو معنی العزة الي يستطيل بها المتنافسون » وليس أبعد من الفرق بین ثاثر على 
الحاكم لأنه يدعي مثل عزه وطغیانه وثائر عليه لأنه ینکر فعاله ولا يؤمن بحقه 
في السيطرة والحبروت»ء فغاية الأمر أنه نزاع بین أعزاء لا رأي فيه للأتباع 
والأولياء » بل لعلهم كانوا يفخرون بغضب الغاضب الذي يخف إليه أتباعه 
وأوليائه ولا يسألونه فيم غضب . ومن قبيل ذلك ما يقال عن مالك بن مسمع 
وعن كثيرين غيره من سادة العرب . فقد سأل عبد الملك بن مروان روح 
ابن زنباع عن مبلغ عزه فقال: لو غضب مالك لغضب معه مائة ألف سيف لا 
يسأله واحد منهم لم غضبت ! فقال عبد الملك : هذا والله السؤدد ! 
أما إذا تر كنا جانب الحكم إلى جانب القامات الاجتماعية فلا حسب أن 
التفاوت بين ترف الأغنياء وشظف الفقراء قد بلغ في جتمع قط فوق مبلغه في 
المجتمعات العربية » ولم يكن التفاوت مقصوراً على ترف المعيشة وشظفها بل 
كان شاملا لقام الرجل وقيمة رأيه بین خاصة قومه وعامتهم » وني كلام عروة 
ابن الورد مثل من أمثلة لا حصی من هذا القبیل حيث يقول : 
فربني للغى آسسی فاي رأيت الناس شرهم الفقسیر 
وأهونبم وأحقرهم للیہم وإن اُسی لے نسب وخسیر 
ویقصی في الندي وتزدريه حلياته وينهره الصغير 
ویلفی ذو الغسی وله جلال يكاد نژاد صاحبه يطسير 
قايل ذنبے والذنب جم ولكن للغنى رب غفور 
وعروة هذا هو الذي كاد أن مخلق في الحاهلية نوعاً من الاشتراكية أو 
الشيوعية » فلقبوه بعروة الصعاليك لأنه كان بجمعھم وينفق عليهم من أسلابه 
وغنامه أو يقودهم إلى الغارات الي عون نفسه ویمونہم من أسلابها وغنائمها . 
فمن الوهم أن يقال إن الديمقراطية كانت حالة مألوفة في جزيرة العرب 
على عهد الخاهلية . فإن العرب الحاهليين قد اختبروا الحكومات المختلفة على 
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أنواعها من حكومة الفرد إلى حكومة الإقطاع إلى حكومة المشيخة إلى الحکومۂ 
العسكرية » ويدل على أنها كلها كانت حكومات مفروضة ولم تكن شتارة 
أن الحمهورية هي النظام الوحيد الذي لم يعرف في عهد اللحاهلية » ولیس يقدح 
في هذه الحقيقة أن بعض القبائل كانت تختار ها رئيساً من غير أبنائها حسما 
للتزاع بین رؤساتما » فان الرؤساء هم أصحاب الاختيار ني هذه الحالة منعاً 
للتنافس بينهم على الحكم کا قدمنا » وكانوا يسمون الرئيس المختار ملكا 
ويقبلون منه ومن وارثيه كل سلطان الملك المطلق في حكومته کا حدث في بي 
أسد ؛ فلا مشاببة بین هذا النظام ونظام ا حکومة المختارة الذي قررتہ الدساتير 
العصرية وما سبقها من قبيلها . 

نعم إن القبائل من البادية عاشت في جوف الصحراء معيشة الحرية والطلاقة 
بعیداً من متناول ا حکومات الساحلية أو الحكومات الداخلية في بعض الأحايين > 
ولكنها حرية لم تنعم بها لأن أحداً أرادها وشرع مبادنها » بل نعمت بها لأن 
أحدا لم يرد منعها وم تكن لاحد مصلحة في نقییدها والاعتراض عليها ء 
فهي حرية واقعية غير مقصودة وليست بالحرية الفكرية القصودة على مبادتما 
القررة » وقد تقدم أن الفرد لم يكن له حساب في أشد هذه القبائل بداوة 
وأوسعها حرية » ذ كانت القبيلة كلها هي مناط الحقوق والواجبات في 
مسائل الرعاية والقصاص رانحصومات على الاجمال » ولا معی للديمقراطية 
بغير مبادىء الحرية الفردية أو التبعة الفردية على التعبير الأصح . إذ كانت 
التبعات هي مرجع المحاسبة بين الحا کین والمحكومين . 

ومؤدئ ما تقدم أن الديمفراطية الإسلامية جاءت مع الاسلام ولم تسبقها 
الدبمقراطية العربية كا توهمها أناس من المستشرقين وكتاب اثاریخ من 
الأوربيين » وفضل الإسلام في تقریر ديمقراطيته فضل غير مسبوق . 
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خحكومات الذوا دول 
فعهبا ل هوة المحمدية 


ونتحول من ا حکومات العربية إلى حكومات الأمم الي يصح أن تسى 
دولا في عهد الدعوة المحمدية » وهي دولة الفرس ودولة الروم ودولة الحبشة 
الي كانت تسلم لدولة الروم بشيء من الإشراف في بعض الأحوال . 

ولم تكن دولة من تلك الدول تساس بنظام دعقراطي أو تؤمن بالبادیء 
الديمقراطية في ذلك الحين . 

فالدولة الفارسية كان حکمها ملك الملوك أو « شاهنشاه » ساعده القضاة 
وولاة الأحكام من الموابذة أو کبار الكهنة المجوس » وكان « الشاهنشاه » 
يتحرى النسب والحسب في اختيار الرؤساء لمناصب بلاده » ويتحراهما كذلك 
في اختيارهم للبلاد الأجنبية الي حکمها ويتولاها يبعض الحماية کا نعرفها في 
مصطلحات السياسة العصرية . 

جاء في الكلام على عويف بن معاوية الفزاري من كتاب الأغاني : 
أن كسرى سأل النعمان : هل في العرب قبيلة تتشرف على قبيلة ؟ قال : نعم . 
فسأله : بأي شيء ؟ قال : من كان له ثلاثة آباء متوالية رؤساء ثم اتصل ذلك 
بكمال الرابع فالبیت قبيلته ء وطلب كسرى هذا الشرط فلم يجده إلا في آل 
حذيفة بن بدر الفزاري وآل حاجب بن زرارة وآل قيس بن عاصم من بي 
میم وآل ذي الحدين بيت شيبان وآل الأشعث بن قيس من كندة » فجمع هذا 
الرهط ومن تبعهم من عشائرهم وأقعد الحكام العدول ؛ ثم قال بعد أن استمع 

وكانت الفواصل بین الطبقات على أشدها » فكان لذوي الأنساب 
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مناصب محفوظة بغير عمل ؛ وكان الشعب بين طبقة الكهان وطبقة القادۂ 
خليطاً من التجار والصناع والفلاحين والفعلة حرومین من کل حق في وظائف 
الحكومة » وم تكن للدولة شريعة مرعية غير شريعة العرف وما يأمر به الملوك 
والأمراء ويستشيرون فيه الموابذة غير مقيدين بالشورة ولا بالاستشارة . 


أما دولة الروم الشرقية فقد بلغت القرن السادس للمیلاد وهي مضرب 
الثل بالحكم المطلق » وقد آراد أناس من خصوم معاوية بن أي سفيان أن 
يعيبوا توریثه اللعلافة فقالوا إنه يريد أن يجعلها « هرقلية » ... کانہم لا بعرفون 
مثلا أدل عليه من المثل القائم في دولة الروم . 


وكان قسطنطين قد ألغى مناصب و کلاء الشعب ا معروفین باسم « الربيون» 
وهم أناس ينوبون عن التبائل وينسبون إليها من كلمة « ترايب ؛ Tribe‏ أي 
القبيلة » و كان من حقهم أن یتلقوا المظالم والشکایات ویعترضوا على الأوامر 
الي تجحف بمحقوق الدهماء . 

وجاء جستنیان فجمع القوانين وأبطل سلطان مجلس الشيوخ » واستقرت 
أوضاع الطبقات في عهده کا كانت من قبل على طبقة اللاك أصحاب الأرض 
وطبقة القادة والحند وطبقة العامة من الزراع والصناع » وأصبح من مزایا 
الطبقة العليا أنها تستمتع بالحقوق ولا تلتزم بالتكاليف ؛ وقد أعفيت فعلا من 
الضرائب والکوس وضوعفت من أجل ذلك ضرائب الطوائف العامة » فبيع 
الاحرار أحاناً للوفاء بما تراكم عليهم من بقايا الطالب الحكومية في السنوات 
الحالية » وكان الإعفاء فعلا من الضرائب لا يعفي الطبقة العليا من طلبها 
« شرعاًء على حسب الموى » أو من المصادرة بذريعة من ذرائع السياسة الي لا 
تدخل في حساب . 

وكانت الحبشة ‏ کا هي الیوم - شائر يحكمها أمراؤها وعلى رأسهم 
النجاشي أمير الامراء أو ملك الملوك تشبهاً بالشاهنشاه » وقد دان النجاسي 
ومن حوله باليهودية وائخذوا الشريعة الوسوية قانونا لجز اء والعاملة کا جاعت 
في العهد القديم » ثم دان الحا کون بالسيحية في أوائل القرن الرابم للمبلاد » 
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فبقي القضاء موسوياً وجرت مراسم العبادة في ا یاکل مسحية مع بعض 
التحريف الذي تسرب إليها من بقايا الوثنية » وتعددت مراجع الرعية في 
شؤون الحكم والحكمة فاشتدت حيرتهم بین الحاكم والحكيم والكاهن 
والرئيس ٠‏ إذ كان الحكيم « الوثي » یحکم ويطبب ويدفع أذى الأرواح 
والشياطين بالسحر والعزائم » فلما طرأت عليهم الكهانة آحذت شيئاً من رثاسة 
الدین وشيئاً من رثاسة الحكمة والطب بل شيئاً من رئاسة الحکم والتحقيق » 
ولا تزال عندهم إلى اليوم طائفة اللباشين أو العرافين يستعان بها بين الشعب على 
نحقيق الحرائم والسرقات » ويغلب على اللباشی أن يعتمد على صبي لم يبلغ 
الم لأنبم يعتقدون أن الصي في هذه السن بريء من وضر الشهوات وأهواء 
اللعصومات »فإذا استدعي اللباثي لكشف جریمة أو سرقة سقی صبيه قدحا من 
اللبن مشوباً ببعض العقاقير »وتلا عليه عزائمه ورقاه حى یغیب عن وعیه‌وینطلق 
إلى المكا نالذي اختبأفیەالسارق أو المسروق أو اختبأفیه طلبة القضاء کائناً ما كان . 

وقد روى المسلمون الذين هاجروا إلى الحبشة على عهد الي عليه السلام 
كثيراً من أعمال هؤلاء السحرة والعرافین » وظل الحكم معتمداً عليهم في 
مراجع الحكومة إلى زمن قريب حى عصرنا ا حاضر » وكان ملوكهم العقلاء 
یتولون القضاء بأنفسهم ويحاولون جهدهم أن ينزهوه من بقایا العرافة و اللباشة 
کا كان يفعل منليك الثاني أشهر النجاشيين ني القرن العشرين . فكان قاضياً 
وأميراً وقائداً في وقت واحد » وكذلك كان النجاشيون في القرن السادس 
الميلاد حين ظهور الدعوة المحمدية » فلم تكن ديمقراطية الحكم معروفة عملا 
ولا نظراً في الدولة الحبشية القديمة » وكان صلاح الحكم فيها صلاح أفراد 
الحا کین » فمن طغى فالحكومة في عهده مستبدة » ومن عدل فالحكومة في 
عهده تنصف المحكومين إنصاف العرف الغالب والعادة المرعية . 

وقد كانت مصر من أشهر البلاد في أيام الدعوة المحمدية » ولكن حکومتھا 
لم تكن لأهلها في تلك الفئرة » فيقال عن حكومتها ما يقال عن الروم أو يقال عن 
الفرس ء لأنها كانت تتبع هؤلاء تارة وهؤلاء تارة أخرى » وقد غبرت تلك 
الفدرة كلها بين مصر وبلاد العرب وفارس والروم والحبشة وليس للديمقراطية 
معی مفهوم ولا لفظ مذكور . 


— ۲ — 


ريما الإشانيّة 


نستطيع بعد الفصول التقدمة أن نقرر أن شريعة الاسلام كانت أسبق 
الشرائع إلى تقریر الديمقر:طية الإنسانية » وهي الديمقراطية الي یکسبھا الإنسان 
ابا حق له بخوله أن يختار حكومته وليست حیلة من حيل الحکم لاثقاء شر أو 
حسم فتنة 2 ولا هي إجراء من إجراءات التدبير تعمد إليها الحكومات لتيسير 
الطاعة والانتفاع بخدمات العاملين وأصحاب الأجور . 


وتقوم الديمقراطية الإسلامية » ببذه الصفة » على أربعة أسس لا تقوم 
دعقراطية كائنة ما كانت على غيرها » وهي )١(‏ السئولية الفردية و (؟) 
عموم الحقوق وتساویها بین الناس و (۲) وجوب الشورى على ولاة الأمور 
و (4) التضامن بين الرعية على اختلاف الطوائف والطبقات . 

هذه الأسس كلها أظهر ما تكون في القرآن الحكيم وفي الأحاديث النبوية 
وني التقاليد المأثورة عن عظماء الخلفاء . 

فالسئولية الفردية مقررة في الإسلام على نحو صريح وبآبات متكررة 
تحیط بأنواع المسثولية من جميع الوجوه . 

ما ره هر جوم 

فلا بحاسب إنسان بذنب إنسان « ولا تر وازرة وزد آشری » . 

ولا محاسب إنسان بذنب آبائه وأجداده أو بذب وقم قبل ميلاده : 
و تلك آم قد حت ها ما کی ولكم ما كيم ولا تُشألون عما كانوا 
يعملولٌ » . 

ولا بحاسب إنسان بغير عمله : « وأ ليس للإنسان إلا ما سعى ؛ .. 


— £44 
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ومن تفصيل ا مسٹولیة في کل شيء قوله عليه السلام : « كلكم راع 
وكلكم مسئول عن رعيته : الإمام راع ومسئول عن رعیته» والرجل راع أي 
أهله وهو مسئول عن رعيته؛والمرأة راعية في بيت زوجها ومسئولة عن رعيتهاء 
والحادم راع في مال سیدہ ومسئول عن رعيته ... ؛ . 

أما عموم الحقوق فالقرآن صريح في مساوأة, النسب ومساواة العمل : 
,با الاش إنا کم من كمحر وألی وج کم شغوباً وقبائل لتعارفوا 

اکُرمکم عند الله أثقاكم » . 

وكلمة التقوى کا جاء ني غير هذا الفصل تشمل السئولیات جميعاً › 
لا تشمل کل ما يطالب الإنسان بأن يتقيه ويسألعنه إذا وقع فيه . 

وسواء في الدنيا أو الأخرى لا تغي الأنساب شيئاً عن الإنسان : و فلا 
آنساب بينهم یومثلٍ ولا يتساءئلون » . 

وی الأحاديث النبوية تفصيل لكل معی من العاني » فمنها قوله عليه 
السلام وقد أحذ یذ کر الأقربين الأقرب فالأقرب إلى الأعمام والبنین : « يا 
معشر قريش ! اشتروا أنفسكم. لا أغني عنکم من الله شیثا» يا بي عبد مناف | 
لا أغنى عنكم من اللہ شيئ » يا عباس بن عبد المطلب ! لا أغني عنك من الله 
شیا . يا فاطمة بنت محمد! سليي ما شثت شثت من مالي» لا آغي عنك من الله 
شيا ) . 

وي حديث پہذا العی : و یا عباس ويا صفية عمي النبي ».ويا فاطمة پنت 
محمد ! إني لست أغني عنكم من اللہ شيثاً . لي عملي ولكم عملكم » . 

والني صلوات الله عليه هو القائل إنه « لا فضل لعربي على أعجمي ولا 
لقرشي على حبشي إلا بالتقوى » . 

وقد سمع عليه السلام أبا ذر الغفاري يقول : يا بن السوداء . فغضب 


۹۰ ام 


وقال : « طف الصاع 1 طف الصاع : ليس لابن البيضاء على ابن السوداء 
فضل إلا بالتقوى أو بعمل صالح ٠...‏ 

وقد وضحت التسوية بين الناس في الاعوة من قوله تعالى : وما أرسلناك 
إلا كافة للناس » ... فليس الإسلام دعوة مقصورة على جنس من الأجناس 
ولا على عصبة من عصب السلالة » بل هذه العصبة كانت أبغض شيء إلى 
صاحب الدعوة کا قال في كثير من الأحاديث . 


أما الحكم بالشوری فالقرآن الکریم صريح ني وجوبه » ولیس بعد إیجابہ 

على الني إعفاء منه لوال من الولاة : ٠‏ وأمرهم شُورَّى بينهم » ... « وماوژهم 
في الأمر فإذا رت فتو كل“ على الله » . ... وقد رويت مسائل شی من مسائل 
السلم وا حرب استعان فيها الني بآراء أصحابه وعمل با على خلاف ما 
ارئاه . 

ومن تمام السئولية الفردية تکافل الأمة في السئولية العامة » فان الأمة قد 
تصاب جمیعاً بضرر جناه عليها بعض أبنائباء فمن حق کل فرد أن يدفع الشرعن 
نفسه وعن غيره : « واتقوا فتنة لا صي الذين ظلموا نکم خاصة » > 
وعلی كل فرد أن يبذل ني دنع الشر جهد ما يستطيع : و ولا كلش الا 
نفساً إلا وُسَْها » ولكنه قد يصاب بضلال غيره عملا ولا بحاسب عليه شرع : 
« لا صر كم من ضل إذا اهتديم » . 

هذه هي الأسس الي لا تقوم الدعقراطية على غيرها في بيئة من البيثات » 
وإذا علمنا من شأن أمة آنبا تؤمن بالسئولية الفردية والمساواة وترفض الاستبداد 
بالرأي في ا حکومة وتتواصى بدفع الشر متكافلة في دفعه - فلا يعنينا ما تسمى 
به في مصطلحات السياسة الحاضرة أو الغابرة » لأا أفضل الحكومات سواء 
عرفت باسم الديمقراطية أو بغيرها من الأسماء . 

على أن التعاون بالاراء حاصة من خواص الديمقراطية الإسلامية جديرة 
بالتفصيل في غير هذا الموضع ء لہا أصل من الأصول الاجتماعية الي لا 
تأي عر ضاً ولا تنحصر في شؤون السياسة دون غيرها » ولهذا سنفردها بالكلام 


ساس 


في باب الديمقراطية الاجتماعية » ونڈ كرها هنا لأننا نذ کر الديمقر اظية الإنسائية » 
ومی كانت المسئولية الفردية حقآاً للإنسان لا يأخذه من حاكم ولا يفصد به 
تيسير الحكم و كفى فالتعاون بالنصيحة على الخدمة العامة هو حق الإنسان على 
الانسان وواجبه لإخوانه في كل مجتمع يعطيه حريته ومسئولیته ولا ينفرد فيه 
بالمنافع أو الأضرار . 

وفضل الدمقراطية الإنسانية على الديمقراطية عامة ألما ۸ تشرع إجابة 
لطلب أو خوفاً من غضب ء بل شرعت وهي تغضب الأقوياء ول يطلبها 
الضعفاء » وقد كان ضعفاء الأمم يثورون على الظلم کا یٹور الحيوان الحبیس 
أو ا حیوان الەائع أو الحيوان المضروب » ولكن الضعيف لا یثور لأنه يطلب 
حقاً توجبہ له كرامته الإنسانية » ولعله لو تمکن في مكان الأقوياء لم بحسب 
أنه يغضب حقًا أو يغض من كر امة حين يقسو على الضعيف المخذول . 
وكان أقوياء الشر كين خاصة لا يحسبون للضمير الانساني كرامة وهم ينترعون 
دیون الربا من أرزاق الفقراء والأجراء » وكانت « المساعاة » وسيلة مشروعة 
عندهم ني استقضاء ديونهم » وهي تجیز لم أن یدفعوا بزوجة المدين أو بنته إلى 
البغاء لتؤدي لهم القرض بشمن العرض » وتجيز لحم أن يسخروا المدينين فيما 
شاعون كا كان ذلك جائزاً في شريعة الرومان الأقدمين » فإذا جاءتهم 
الدبمقراطية الإسلامية بالكرامة الانسانية إعانا بالحق وكفراً بسلطان الال 
والقوة فجدير بها أن تسمى « الديمقراطية الإنسانية » لها تقيم ا حریة على حق 
الإنسان الذي لم يكن له حق ولا قوة ؛ ولا تشرع الحرية والمسئولية ضرورة 
لا حیص عنها کا شرعتها من قبلها حكومات الأقدمين . 


= 


و کو ڪون 


عقيدة الانسان ميزان أخلاقه وعنوان آرائه في ا حق والعدل والعاملة 
المثلى والحكومة الصالحة » ول نعهد نی أمة من الأمم قط آنبا ارتقت بالمثل 
الأعلى في العدل والصلاح إلى طبقة أعلى مما تعتقده في الرب الذي تعبده وتأخل 
نفسها بإطاعة أمره وانتظار رضوانه . وقد اطردت هذه الظاهرة من العصور 
الفطرية الأولى إلى العصر الأخير الذي بلغت فيه حضارة الانسان غاية مداها » 
فلما كان الإنسان مؤمتاً بالعفاريت والأشباح يعبدها ويطلب رضاها ويتشفع 
إليها بالذبائح والقرابین كانت معيشته بین عشيرته والغرباء عنه معيشة العفريت 
الذي يتمرد تارة ويراض على الهدوء تارة أخرى ؛ وكان بحسب عمل العفريت 
الذي يسطو على الناس أو يتسلل إليهم شيئاً طبیعی"ا لا غرابة فيه ولا ملامة عليه ء 
بل كل ما هنالك أنه يدفع بالتعاويذ والرقى ويتقى بوساطة السحرة والكهنة 
وشفاعة الرشوة والهدية . 

وقد سجل الباحثون في طبائع البشر هذه الظاهرة وظنوا آم وقفوا منها 
موقف المراقب الذي لا بخضع لحکمھا » ولكننا إذا نظرنا إلى آراء الفلاسفة 
الذين يضرب بهم المثل في قوة التفكير والحلاص من شوائب الحيال وجدناهم 
أنفسهم مثلا من الأمثلة الي تثبت تلك الظاهرة وتكررها » فكان فلاسفة 
الألمان يقولون بالارادة كأنمها هي الصفة الغالبة في نواميس الكون » ويقرون 
للحكومة با حق ولا پدینونها بالواجب » وكان آشهر القائلين بأن الاله غير 
مطلق الإرادة أناساً من فلاسفة الإنجليز » وليس من جرد المصادفات کا قلنا 
في کتابنا « الله » أن تبدأ هذه النزعة الفلسفية في البلاد الإنجليزية الي يقال عنها 
إن وظيفة الملك فيها وظيفة اسمية وان حامل التاج هناك لا يتعرض لسياسة 

۳و 


حكومته إلا بمقدار ما يدعوه رعاياه » وليس من محض المصادفات أن يكون 
البادىء بها هو جون ستيوارت ميل صاحب ا مر اجع المعتمدة في مباحث الحكومة 
النيابية ومباحث ا حریة والاستور وصاحب الوظيفة الي خی عنها حين آلت 
إدارتما إلى سيطرة الحكومة البر بطائية . 


والثابت على كل حال من تواریخ العقائد والشرائع والأنظمة الحكومية 
أن الناس لم يطلبوا قط نظاماً لحكوماتهم أعلى وأرفع من نظام الكون كله کا 
يعتقدونه » وهذه الحقيقة تنطبق على المسلم كا تنطبق على غيره » مع فارق 
واحد فيه كل العبرة وكل الدلالڈ » فالعهود في الأمم أن تترقى عقیدنها تبعاً 
لارتقاء راما عن الحكم والحكومة وارتقاء فهمها للنظام والسياسة » ول يكن 
هذا شأن المسلم الذي دان بالعقيدة ة الإسلامية قبل أربعة عشر قرناً في بلاد م 
تعرف ا حریة في مبادىء ا حکومة وقواعد الدساتیر » فإن آراءه عن الحق والنظام 
والعدل وا حریة كانت تابعة لعقيدته الإلمية ول تكن سابقة ھا ء فآمن بإله 
قادر عادل قبل أن تتمثل له هذه الضوابط في صورة من صور ا حکومة 
الأرضية » وجاءت صورة الحكومة الكونية كما يوجبها عليه اعتقاده مثلا 
أعلى للحكم الذي لا جنف فيه ولا حيد عن الشريعة» أو مثلا أعلى الحکومة 
الديمقراطية کا ينبغي أن:تكون . 

المسلم يؤمن بإله قادر على كل شيء فعال لما يريد » ويسبق إلى الظن 
من هذه الصفة العامة أن الإله الذي يتصف بها حاكم بغير قانون وأن الحكومة 
الأرضية الي تقتدي بپذه الحكومة الكونية لا تکون الا حكومة استبداد 
وانطلاق من القوانين » ولكن الواقع أن السلم الذي يددين بہذہ الصلة الإهية 
بدين معھا بالسئن الي لا تبدل ولا تتحول » وقد تكررت الإشارة إلى هذه 
اسان في الفرآن الکریم مرات متعددات في شتى الماسبات » ومنها هقی 
الذين تحلوًا من قبل ولن تج لسنة الله تبدیلا » ... 


ومنها « فهل ینظرون إلا سنة الأولينَ فلن تجد لسنة اللہ تبدیلا ولن تج 
لسنة الله تويلا ؛ .. 
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ین 1 ۰ 7 
ومنها « فقد مضت سنة الأولين ٢‏ ... 


ومنها « وقد خلت سنةٌ الاولی 4 ... 

إلى أمثال هذه الایات الي تذ کر السنة تارة بهذا اللفظ وتارة با في معناه من 
الألفاظ والعبارات . 

فالحكومة الكونية في اعتقاد السلم حکومة ذات قوانین ولیست بالحكومة 
الفوضى ولا بالحكومة الي تجري على ال موی ؛ وهي على ذلك لا تدين أحداً 
بحكم من الأحكام من غير نذير وبغير تبیغ مبین : 

وها کا مین عوهت سر لان 

« وان من أمة إلا خلاافیها نذیژ؛ . 

١‏ ولکل أمة رسول فإذا جاءٗ رسوظُم قَضِيّ بينهم بالط وهم لا 
ل5" 0 

ومع اعتقاد السلم أن سنة الله غالبة على كل شيء يعتقد أيضاً أن الإنسان 
عامل من عوامل سنن اللہ وأنه ليس بعالة على الكون ولالغواً فيه « ذلك بأن الله 
لم يك مغيراً نعمة أنعمها على قوم حى يغيروا ما بأنفسهم وأن الله سميع علم » . 

ولم ينف القرآن صفة عن الله كما نفى عنه جل وعلا صفة الظلم خاصة ؛ 
وم يرو حديث قوم هلكوا بآفة أشنع من آفة الظلم » ولا سيما ظلم الضعفاء . 

وهذه بعض الایات الكثيرة الي تنفي الظلم عن الله وتتزهه عن طغيان 
السلطان » وهو أكبر سلطان » والله أكبر »على لسان السلم وني ضميره عند 
كل مفتتح وبعد كل ختام . 

وس 36 
« وما ربك بظلام للعبيد ٠‏ . 
د وما نا بظلام للعبيد ؛ . 


الاسلامیة - ۵ -۳۰ 
بت ٦٦0‏ س مر 


« ذلك با قدّمتٌ أيديكم وأ اله لیس بظلام للعبيد » 


. » إن للهلا بقلم انام 9 شيعا شيثاً ولك الاس أنفسّهم يظلمود‎ ٠ 

. ولا يظلة رب اعدا‎ ١ 

« إن الله لا یلم مثقال رق وان تك حسنة يضاعفها وت من ده جرا 
عظيماً » . 


وتقترن هذه الابات في ثنايا الکتاب الكريم كله بآيات العبر والعظات 
الي تسوق للناس أنباء الأمم الي أهلكها الظلم » وابلبابرة اللین دكت عروشهم 
هذه هي الحكومة الكونية في عقيدة المسلم : حاكم الكون هو خالقه 
فهو القادر على كل شيء والقعال لا يريد ء ولکنها حكومة ها سان وشرائع 
ومبلغون ومنلرون » وفا حجة قئمة وبرهان ميين » و کل نما فيها مسئول 
مد ٠لا‏ تر وازرة وزد آحری » . .. و وکل إنسان رم ار ةي 
عنقه و رخ له يوم القيامة کتابا لقاه م: منشوراً . اقرأ ات کئی بتضيك ايوم 
عليكَ حسيباً ) . 
ولا يكفي أن يكون البلاغ قائماً » والنذير سابقاً » والسنة جارية لا تتبدل 
ولا تتحول » بل يعلم المسثول ذنبه بنفسه » ويعلم بماذا يدان » ولأي شي ء 
يدان ء ويبدأ كل عمل و کل خطوة و کل حساب « بسم الله الرحمن الرحم ؛ . 
إذا آمن الانسان بحکومة الكون على هذا الخال استحى أن يدين لمخلوق 
مثله يحق أكبر من هذا ا حق أو يدين خلوقاً مثله بطاعة أكبر من هذه الطاعة » 
ورفض الظلم في أطواء ضميره قبل أن يرفضه في مشهود عمله ومسموع 
قوله » وجاءته الديمقراطية عفواً مالم يدفعها عن ضميره ويدفعها بیدیە . 
سے ¥ 
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وكلمة الحكم کا وردت في مواقعها من القرآن الكريم » دليل آخر على 
تمکن ا حریة الديمقر اطية من العقيدة الاسلامية , 

فحكومة الكون صورة للحكومة الملل في هذه العقيدة » وهي حكومة 
تجري على سنة وتقوم على حجة وتقده البلاغ قبل الحساب , 

أما کلمة الحكم فقد وردت ني آبات من القرآن الکرم تعد بالعشرات : 
ودلت في مواقعها المتعددة على أن مسألة الحكم النصف مسألة آساسية جوهرية 
في العقيدة الاسلامية . ولیست بالمسألة العرضية الي يشار إليها مرة هنا ومرة 
هناك » مضافة إلى غير ها من الدو اعي و الناسبات . 

فما من خلاف يدعو إلى حل إلا كان له حکم وکان حکمه فاصلا 
بين الحق والباطل » وهذه طائفة من الآيات الي أشارت إلى الحكم والتحكم 
في أمور الدین والدنيا . 

« فالحکم لله العلي الكبير ۷ . 

وهو خبر الا کین .٠‏ 

« وأنت أحكم الا کین » . 

« فالله بحکم بینهم يوم القيامة ١‏ . 

« واصبر وا حى يحكم الله ؛ . 

دقل رب احکم بالحق وربنا الستعان على ما تصفوث ‏ . 

« إن اللہ قد حکم بين العباد » . 

« أفحكم اللماهلية پیغون ؟ ومن أحسن من اللہ حكما لقوم يوقئون » , 
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ويا داود إنا جعلناك خليفة في الأرض فاحكم بين الناس بالحق ولا تتبع 
ال وى ا . 

« إن الله يأم ركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا حكمتم بین الناس أن 
نحكموا بالعدل » 

« ون حكمت فاحكم بينهم بالقسط إن اللہ يحب المقسطين » . 

« فما لكم كيف تحکمون » . 

هذه الكلمة ومشتقاتہا قد وردت في آغراض شى من شؤون الدنيا 
والدين » ووردت كلمة ا حکم عمی ا حکمة في موافع عدة » وعنينا في هذا 
الفصل بالإشارة إلى الكلمة من غير توسع في تفصيل الایات لأن تكر ار الكلمة 

في المواضع اضع المتعددة كاف وحده لبيان أصالة الحكم في العقيدة الإسلامية › 
وأنہا توحي إلى ضمير الإنسان أن وراء کل بغي حکماً ووراء کل خلاف 
كا رو هک وا هذه الأحكام جمیعاً حكم الله أحكم 
الجا کین وخير الحا كين . 

إن هذه الكلمة كبيرة الدلالة بمعناها و كبيرة الدلالة بتكرارها في مواقعها » 
فليس ا حکم الصالح فضيلة عرضية بحث عليها الدين في مقام الحث على الفضائل 
المستحبة » ولكنه أساس لا ينفصل عن مسائل الحياة » وملاذ يعاذ به في كل 
ای مور E‏ الأشياء وعلى جميع الأشياء » ولا 

یتکرر التنويه با حکم والتحکم ویتکرر معه وصف الحكم بالقسط ونحذير 
ایت افوی إلا لپت فى اعماق الف أذ « حصانة » ایام 
تجل عن عبث الاهواء وطغیان الأقوياء . 

قالت عجوز مرة في عاصمة من عواصم الغرب وهي تطمان إلى المصير 
بينها وبين عاهلها الكبير : « إن في البلد قضاة » . 

ويؤمن المؤمن بحكومة الكون على هذا الثال فيحق له أن يقول : إن في 
الكون حکماً وإن للحكم سنة » وإن قضاء الق فوق قضاء الأقوياء . 

جو * و 
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عرفت السيادة بتعريفات كثيرة » أصحها فيما نرى أن السيادة هي سند 
الحكم » ويشمل الحكم السياسة والتشريع وولایة الامور العامة . 

ومعى السند أنه هو المرجع الذي يكسب القانون أو الرئيس حق الطاعة له 
والعمل بأمره » فليست السيادة هي سلطان الحكم نفسه : ولكنها هي السند 
الذي جعل ذلك السلطان حفا مسلماً ولا مجعله غصباً ینکرہ من يدان بطاعته . 

ولا يتفق الباحثون من فقهاء النظام السياسي على مصدر واحد للسيادة » 
ولكنهم متفقون على وجودها ووجوبها ء وأن الحكم بغيرها لا يقوم على 
اسان 

فقدبماً كان الرومان يرجعون إلى القانون الطبيعي ویتخذونہ سند لتشريع » 
ويعنون بالقانون الطبيعي سئن الفطرة الي يلقنها الحلق جميعاً بغير ملقن ويعملون 
مها بداهة حين بجتمعون وحين يتفرقون » ولكل أمة أن تتخل من ذلك القانون 
ما يلائمها فيصبح قانوناً خاصا بها میزاً من القانون العام » ويتولاها فيها ولاة 
الأمر . وهم في رومة القديمة قناصلها وشیوخها ووكلاء القبائل الذين كان 
لهم حق الاعتراض ووقف الأحكام . 

وبعد شيوع المسيحية ظهر من شراح النظم الحكومية من ينؤط السيادة 
بالسلطة الدينية قائماً بها رجال الدین » وظهر منهم من ينوط السيادة بالملوك 
موكلين بها من قبل اللہ » وهو ما يسمونه الحكم بالحق الامي . 

وم يكن للأمم المحكومة .شأن في كل هذا غير طاعة السيد القائم بالأمر 
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فيها » ولكن الفقهاء الذين نشأوا ني القرن السادس عشر أدخلوا الرعية في 
حسابهم فجعلوا السيادة مستمدة من التعاقد بينها وبين رعامعا » ول يكن ملوك 
ذلك الزمن يكرهون ذلك التحول ني فهم ساس الحكم لانبم کانوا يتبرمون 
بالسلطة الدينية ويلتمسون لحكمهم اساسا غير الأساس الذي تفرضه عليهم 
وعلى رعایاهم : وکان هوبر ت لان جیے »هدما Hubert‏ أبرز هؤلاء 
الفقهاء في أواخر القرن السادس عشر : وهو من طائفة « الموجنوت » أي 
البروتستانت الفرنسيين » فقرر في الكتاب الذي ينسب إليه على الأرجح - 
وهو كتاب الحجة على الطغياك Vindiciac contra Tyranos‏ أن كل 
حكومة تستند إلى عقد بين اللہ والحلق جمیعاً » ويتبعه عقد بین الراعي ورعيته 
على العمل بأوامر اللہ ونواهيه » فما لم يكن ا حاکم منفذاً للعقد الاهي فالعقد 
الذي بينه وبين المحكومين غير ملزم » ویجوز لهم أن ينسخوه . 


وتطورت فكرة السيادة الي تقوم على التعاقا فقررها علماء كثيرون 
يستند بعضهم إليها لتأبيد الحكم المطلق ويستند بعضهم إليها لتأييد الحكومة 
الدستورية . فكان توماس هوبز الإنجليزي )۱٦۷۹ - ۱٥۸۸(‏ يقرر أن السيادة 
مستمدة من تعاقد بين الناس على اختیار حاكم يتولى أمورهم » لأنہم بخشون 
بعضهم بعضاً لغلبة الشر والعدوان على طباعهم . ولا يحق لهم می تو ا حاکم 
أمرهم أن بخرجوا عليه . لأن التعاقد بلزمهم ولا يازمه ٠‏ ذ لم يكن طرفاً فيه 
بل كان منفذاً له بناء على التعاقد بينهم . 

وكان جون لوك الإنجليزي 15١(‏ - ۱۷۰6) يقرر أن العقد ملزم 
للحاكم لأن المحكومين طرف فيه والحاكم طرف آحر » وينفي أن الناس 
مفطورون في حالتهم الطبيعية على الشر والعدوان عاجزون عن محاسبة الحاكم 
على أخطائه ومظاله . ولا يرى أنہم نزلوا عن حقوقهم كلها لملوكهم وإنما 
نزلوا عن جانب من ا حریة ليحفظوا سائر الحقوق . 

أما روسو - وقد اشتهر بالعقد الاجتماعي حى ظن أنه منشىء هذه 
الفكرة ‏ فعنده أن آفراد الرعية لا ینز لون للحا کم عن حريتهم ولكنهم ینزلون 
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بعضهم لبعض عنها » ويوكلون الحاكم ليعمل باسمهم على رعاية جقوقهم 
ومصالحهم . 

وتتجدد الاراء عن مصدر السيادة كلما تقدم العلم وعرفت طبائع 
الاجتماع وقام تفسيره على التجارب العملية » فمن أبناء هذا العصر من يرجع 
إلى القول بالأمر الواقع وحن القوة » ومنهم من يرى أن الدولة تتطور وتتغير 
فيها مصادر السيادة كلما حرجت من طور إلى طور والتقلت من حالة إلى 
حالة » فليس من الطبيعي أن تقام فيها السيادة على مصدر واحد وأن بحصر هذا 
المصدر في صفة واحدة . 

وليس ي الإسلام ما يقضي بإنكار مذهب من هله المذاهب في سند هذه 
السيادة وأساس الحكومة » إلا المذهب الذي يدعي للحاكم سلطة افية أو 
سلطة لا رجعة فيها . فإن الاسلام يقرر أن الني بشر ليس له من الأمر شيء » 
وكان الني عليه السلام ینکر على الوالي أن بنتحل لنفسه ذمة اللهم ويقول لمن 
ولاه أمراً : « إذا حاصرت أهل حصن فأرادوك أن تجعل لمم ذمة اللہ وذمة 
یه فلا تجعل لهم ذمة اللہ وذمة بيه » ولكن اجعل لهم ذمتك وذمة أصحابك » 
فإنكم إن تخفروا ذمكم وذمم أصحابكم أهون من أن تخفروا ذمة اللہ وذمة 
رسوله » وإذا حاصرت أهل حصن تأرادوك أن تنزلهم على حكم الله فلا 
تنزلهم على حكم الله ولكن أنزمم على حكمك » فانت لا ندري أتصيب حكم 
الله فيهم أم لا ) . 

وكان الفاروق رضي اللہ عنه يأبى أن يقال عن رأيه إنه مشيئة اللہ 
وانتهر بعض جلسائه لأنه زعم ذلك فقال : « بٹس ما قلت ! هذا ما رأى 
عمر . إن كان صواباً فمن الله » وان يكن خطأ فمن عمر .... لا تجعلوا 
خطأ الرأي سنة للأمة ٤‏ . 

والذي يبدو لنا أن أقرب الأقوال إلى سند السيادة في الإسلام هو الرأي 
القائل بأنها عقد بین اللہ والحلق من جهة وعقد بين الراعي والرعية من جهة > 
فلا طاعة لمخلوق في معصية الحالق « أطيعوا اللہ وأطيعوا الرسول وأولي الأمر 
منكم » . 
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إن تقرير مصدر السيادة ضرورة عظمى ثواجه الدولة الإسلامية الناشئه 
لا محالة في أول تکوينها » لأنها تحتاج إلى تقرير حق الطاعة وما يجوز أو لا 
يحوز ي تطبيق الأحكام أو وقفها وتعديلها » وقد ووجهت الا ولة العثمانية 
ببذه الضرورة العظمی في مبدأ قيامها بين رعاياها من ختلف الأجناس والشرائع 
والأديان » وتصرفت في ذلك بما سيأتي بيانه ني باب التشريع ء ثم ووجهت 
دولة باكستان الناشئة في هذا العصر ببذه الضرورة بعينها فبحثها أناس من 
الفضلاء المطلعين على شرائع الأمم » ووقفنا على بعض هذه البحوث في مجلة 
« رسالة باكستان » للد كتور اشتياق حسين قريشى أحد الوزراء في حكومتها » 
فاكتفينا به لأنه يلخصها تلخيصاً وف ویقرر الرأي الذي نحسبه غالبا على 
فقهاتما العصريين بالحملة على الأقل » إن لم يكن بالتفصیل . 

استهل الدكتور بحثہ قائلا : ١‏ ۸ يستطع فلاسفة السياسة أن يصلوا إلى 
صاحب الحق الفعلي في السيادة على كثرة الأبحاث الطويلة والحهود الفكرية 
المضنية الي بذلوها في هذا السبيل . ففي الوقت الذي يذهب فيه بعضهم إلى 
القول بأن البرلان في دولة متحضرة كالمملكة المتحدة مثلا هو صاحب السيادة 
الحقيقي » یری آخرون ان الناخبین الذین بختارون البرلمان هم أصحاب 
السيادة ۰ فهم قادرون على حلع الملك وحل البرلمان » ويرى غير هم أن الناخبین 
أنفسهم ليسوا مخيرين بل مسیرین ,ما سمعوه من دعوة وتلقوه من علم واعتقدوه 
من دين واتخذوه من أفكار سياسية واجتماعية . فهل هذه العوامل هي صاحبة 
السيادة الحقيقية في الدولة ؟ وهل الصحف والمدارس ودور السينما وغيرها 
هي السلطة العليا الي تسود الدولة ؟ 4 . 

ورأى الأستاذ أن تتبع هذا المنطق لا ينتهي بنا إلى نتيجة عملية » ثم قال : 
« ولهذا وضع الفقھاء أسساً عرفوا فيها أصحاب السيادة بأمهم السلطات التشريعية 
العليا والقوى المتعددة الي تتحكم أي حياة الشعوب وتوجه نشاطها » وهي 
متشابہة في جميع الدول ولو أنها ليست واحدة » . 

إلى أن قال عن السيادة في باكستان : « أما صاحب السيادة السياسية في 
با کستان - شأنہا ني ذلك شأن غيرها من الدول ‏ فهو الشعب ؛ ولا يتعارض 
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هذا القول بطبيعة ا حال مع فكرة السيادة الإمية » فا سبحائه وتعالى سيد 
الکون لاراد لإرادته » وهو صاحب السيادة تي كل دولة إسلامية كانت أو 
غير إسلامية » والمتحكم في مصير كل فرد من أفرادها سواء منهم الذين 
يعار فون بوجوده والذين لا يعترفون به. ولکننا حين نتحدث عن السيادة فإغا 
نقصد بها السيادة العملية وبخاصة في الدول الي لا تعرف بوجوده سبحانه 
وتعالى . وليس من المستحيل ‏ مهما يكن ذلك بعيد الاحتمال - أن يكف 
أهل باکستان عن امم بالله ... فإن فعلوا لا قد و الله فان السيادة الإلمية لا 
تبطل ولكن سلطة الشعب ستوجه الأمور في البلاد توجيهاً آخر ... وواضح 
من هذا أن شعب باكستان ‏ ككل شعب آخر صاحب سيادة ‏ يستطيع إذا 
رغب أن یتخذ ما شاء من قرار سواء كان صا ا أو غير صالح ؛ . 


ثم استطرد الأستاذ إلى السيادة التشريعية فقال : « إن التشريع أي الإسلام 
يقوم على مبادىء ثلاثة » منها اثنان لا يتغيران وهما الفرآن الکریم والحيديث 
الشریف » والثالث وهو تفسير المبدأين الأولين یہدف إلى تفسيرهما حسب 
مقتضیات الأحوال . فمن الخطأ والحالة هذه أن نقول إن الشر ع لا يتغير .. » 

إلى أن قال إنه من المتفق عليه في جميع الدول الإسلامية « أن ابفره القابل 
للتغبير في الشرع يتطلب إصلاحاً شاملا وأن الأسس الي لا تقبل التخيير بحاجة إلى 
تفسير جديد ٤‏ . 

ويقول الإستاذ إن بعضهم يقترح أن ينص الدستور على إنشاء هيئة من 
الفقهاء وعلماء الدين تكون مهمتها نقض أي تشريع تعتبره مناقضاً للشرع » 
ولکنه استنكر هذا الافتراح لأنہ يجعل فهم الدین حكراً لضعة آحاد .. 
و والمبادىء العامة وتطبيقها على الناس بوجه عام ليست أمراً قانونيآ بحا » 
فمن المسلم به أن منصب القاضي لا يشغله غير العليم بالشريعة » ولكن المشرع 
غير القاضي > وحسبه أن يقبل المبادىء القانونية وأن بصاغ تشريعه في الصيغة 
الي برتضیها خبر اء القانون » . 

وخم الأستاذ يحثه بالتفرقة بين السيادة السياسية والسيادة الحقيقية ففال : 
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« إن السيادة السياسية للشعب الذي بملك حق انتخاب المشرعين واحکوماث. 
وإقالتهم ... أما السيادة الحقيقية فستكون من الناحية الأساسية مبادىء الإسلام .. 
وسبيل تقريرها أن بتعلمها الشعب والأبناء وأن يتدارسوها ”على الدوام » . 

هذه خلاصة رأي العام الباكستاني في مسألة السيادة أو مصدر السلطات في 
الإسلام > وهو رأي راجح لا ينفرد به المجددون من أصحاب الآراء بل 
يقول به المحافظون من علماء السنة المشهورين » وقد أثبته العالم الصري الكبير 
الشیخ محمد بخيت الذي تولى إفتاء الديار المصرية زمناً واشتهر بالمحافظة و كراهة 
الغلو في التجديد فقال في كتابه عن حقيقة الإسلام وأصول الحكم إن كتب 
الكلام « كلها مطبقة متفقة على أن منصب ا حلیفة والإمام ما يكون بمبايعة 
أهل ا حل والعقد وأن الإمام ما هو وكيل الأمة وأنہم هم الذين يولونه ملك 
السلطة وأنهم يملكون خلعه وعزله وشرطوا لذلك شروطاً أحذوها من الأحاديث 
الصحيحة وليس لهم مذهب سوى هذا المذهب ... فان مصدر قوة الخليفة هو 
الأمة وإنه نما يستمد سلطانه منها وإن السلمین هم أول أمة قالت بأن الامة 
هي مصدر السلطات كلها ... » . 

غير أن القول بأن الأمة هي مصدر السيادة في الإسلام لا ينبي على آنا قد 
تتحول عن دینها في احتمال قريب أو بعيد . إذ التحول عن الدین جريمة كبرى 
في جميع الأديان » وليس بالمعقول أن ينبني على الحريمة حق من الحقوق فضلا 
عن حق السيادة الذي هو مصدر جميع الحقوق . 

وإذا قال العلماء إن الأمة هي مصدر السيادة فلا تعارض بين هذا القول 
وبين القول بأن القرآن الکرم والسنة النبوية هما مصدر التشریع » فان الامة 
هي الي تفهم الکتاب والسنة وتعمل بهما وتنظر في أحواها لترى مواضع 
التطبيق ومواضع الوقف والتعديل وتقر الامام على ما يأمر به من الأحكام أو 
تأباه . 

وقد وقف الفاروق رضي الله عنه حد السرقة في عام الجاعة » ول يقم 


سم 4۷6 ہے 


الصديق رضي الله عنه لحد على خالد بن الوليد لقتله مالك بن نويرة وبنائہ 
بزوجته قبل وفاء علاہا » لحدوث الواقعة فی أحوال تعرضه للخطأ في التقدير » 
وقال النبي عليه السلام : « إن الله أعطى كل ذي حق حقه فلا وصية لوارث » 
بعد أن جاء في القرآن الكربم : « كتب عليكم إذا حضر أحدكم الوت إن 
ترك خير الوصية للوالدين والأقربین » . 

وعلل أناس من فقهاء الترك وقف بعض الحدود بتعذر الاعتماد على 
شهود عدول في العقوبات الي لا تستدرك . ول یعنوا بذلك انام الناس جميعاً 
بالكذب والزور » بل كان كافياً آي رأيبم أن يوجد قوم يشهدون زوراً 
ويحترفون الشهادة أحياناً للتحرج من التعويل على الشهادة في العقوبات الي لا ؛ 
تستدرك بعد نفاذها . 

ومن الأصول المقررة « درء الحدود بالشبهات » وهي - أي الشبھات - 
شيء لا يعرف قبل الزمن الذي تقع فيه الحریمة » فمن كان من حقه ‏ بل 
واجبه تقدير الشبهة ‏ كان من حقه بل واجبه أن يتحرى الواقف الي يدرأ فيه 
یدود . 

واتخاذ الاجماع مبدأ من مبادیء التشريع بديبة لا حتاج إلى شرح طویل » 
فما من أحد يقول إن الأمة تجمع على حكم ولا يكون إجماعها ملزماً ما 
جتمعة أو متفرقة » وغابة ما قيل في هذا الصدد إن الإجماع الذي لا بشذ عنه 
أحد مطلب عسير وإنه لم يتحقق قط في مسألة من السائل ؛ ولکن هذا الاعر اض 
لا يجعل الأمور المتفق عليها بين الكثير بن أو القليلين كالأمور الي لا يتفق عليها 
كثير ون ولا قليلون . فإن لم یتیسر الاجماع فما هو قريب من الإجماع متيسر ؛ 
وهو أولى بالإلزام من الحكم الذي بر فضه الا بر ون . 

ومن المعلوم أن الإجماع عند المسلمين إجماعان : خاص وعام . فالخاص 
هو إجماع أصحاب الرأي في العلم والشريعة وذوي الحل والعقد من القادة 
والرؤساء > والعام هو إجماع الخاصة والعامة والعلماء والجهلاء ؛ وإجماع 
الخاصة مطلوب في السيادة التشريعية » وإجماع الخاصة والعامة مطلرب في 


4۷۵ .- 


السيادة السياسية » فإن لم يكن إجماع فالاتفاق القريب منه أولى بالاتباع . 

وقد كان جهل العامة حجة من الحجج الي اعتمد عليها النکرون لسيادة 
الأمة في البلاد الغربية » فقالوا إن سيادة الأمة وهم" وان السيادة الحقيقية إنما 
هي سيادة الزعماء الذین یقودونہا بالاقناع والتأثير فتنقاد : فلم يبطل هذا 
الاعتر اض قول القائلين بسيادة الأمة كلها لأن الأمة كما ذكرنا في غير هذا 
الفصل بنية حية تقوم العلاقة بين آحادها على التجاوب والتفاعل وجري ؤ ظائفھا 
على التعاون والتکافل» فإذا كان فيها تابعون ومتبوعون وأصحاب رأي ومقلدون 
فهذا هو الشأن في كل جماعة إنسانية تنتمي إلى أمة واحدة أو أمم كثيرة . 
ومن الصعب جد حصر الزعماء الذين يستولون على حق السيادة والحكم . 
ولكنهم إذا استولوا عليه بالإقناع والتأثير لم يفقدوا زعامتهم ولم يفقد التابعون 
لهم حقوقهم في السيادة السياسية ولا في سيادة التشریع . 

على أن القول بحق السيف نفسه لا يبطل سيادة الأمة في سياستها . و کل ما 
يثبته لصاحبه أنه يضطر الأمة إلى استخدام سیادتہا على الوجه الذي يريده . 
فإذا امتنع الاضطرار عادت سیاذنا إليها ولم يكن لصاحب السيف حق 
بدعیه . 

وقد عرف الاسلام حق" السیف ولکنه حق" تشفع له حقوق أعظم منه : 
کدفع الفتنة ومنع الفوضی وحماية الحوزة وإلزام البغاة والذنبین أن يذعنوا 
للشريعة » ومن لم يعبر من فقهاء السلمین عن سيادة الأمة بہذہ العبارة فهو لا 
ینقضها ولا يقول بغيرها . وقد ذكروا العهد بین الراعي وادرعية بما يقرب من 
نظرية العقود الاجتماعية عند فقهاء السياسة من الغربيين » ولكن العقود 
الاجتماعية مجازية ضمنية » والعهد في الاسلام حقيقة عملية تتمثل في البايعة 
وني الاعتماد على كتاب موجود ملزم للحاكم والميحكوم . 


17س 


الامت از 


من أدل الکلمات على معناها كلمة الامام » وقد تدل على الشروط الطلوبة 
من يتولى الامامة بلجمال لا حتاج إلى تفصیل طویل . 

فالإمام هو الذي يم الناس في إقامة الأحكام » والشروط الطلوبة مل 
تجتمع في القدرة على إقامتها » فكل قادر على أن يؤم الناس وبحفظ الأحكام 
فهو صالح للإمامة في الإسلام . 

وليس في الدين الإسلامي هيئة خاصة تملك ترشيح الإمام دون غيرها من 
الرعية » ويذهب الحكيم الفقيه القاضي الباقلاني إلى القول بأن الإمامة ثم 
و برجل واحد من أهل الحل والعقد إذا عقدها ارجل على صفة ما يحب أن 
يكون عليه الأثمة » فان الترشيح تتبعه المبايعة العامة » وإذا تعدد الترشيح فالأسبق 
هو الأحق » والباقون مدعوون إلى التسایم له والدخول في طاعته . 

وین الإمام والأمة و مسئولية » متبادلة » فهو مسئول عنها لأنه راع وكل 
راع مسئول عن رعيته » وهي مسٹولة عنه لأنبا نختاره وتبايعه « و کا تکونوا 
يول عليكم » . 

وطاعة الإمام واجبة لا تسقط عن الناس إلا إذا أمر بالمعصية وخالف 
الشريعة » وتواترت الأحاديث النبوية أي ذلك كحديث ابن عمر المتفق عليه : 
« السمع والطاعة على الرء المسلم فيما أحب و كره مالم يؤمر بمعصية » فإذا 
أمر بمعصية فلا سمع ولا طاعة ؛ ‏ وحدیث عبادة بن الصامت المتفق عليه ی : 
و بایعنا رسول الله على السمع والطاعة ني العسر واليسر والمنشط والمكره وعلى 
أثره علینا وعلى أن لا ننازع الأمر أهلة وعلى أن نقول بالحق أينما كنا لا حتاف 


بت ۷۷ مت 


في الله لوم لام . وني رواية على أن لا ننازع الأمر أهله إلا أن تروا كفراً 
بواحاً عند کم من الله فيه برهان 4 . 


ولا محتمل الأذى من السلطان إلا لاتقاء فتنة » وني ذلك يقول عليه السلام : 
« من رأى من أميره شيئاً يكرهه فليصبر فإنه ليس أحد يفارق اللجماعة شبراً 
فيموت إلا مات ميتة جاهلية 4 » ويروي عوف بن مالك الأشجعي عنه عليه 
السلام أنه قال : « خیار ائمتکم الذين تحبونهم ويحبونكم وتصلون عليهم 
ويصلون عليكم . وشرار أنمتكم الذين تبغضونہم ويبغضونكم وتلعنونہم 
ینونک + قال الأشجعي قلت يا رسول اللہ : أفلا ننابذهم عند ذلك ؟ 
قال و لاء ما أقاموا الصلاة. لاء ما أقاموا الصلاة. إلا من ولي عليه وال فرآه 
يي شب من معصية الله فليكره ما يأني من معصية الله ولا یتزعن یدامن 
طاعة  »‏ 

والنصيحة مع ذلك واجبة كا قال عليه السلام « الدين النصيحة » وسئل : 
من ؟ فقال : « لله ولكتابه ولرسوله ولائمة المسلمين وعامتهم » » وهي في حكم 
الحهاد . كما جاء في حديث آخر : ١‏ أفضل ابلهاد كلمة حق عند سلطان 
جائر »). 

آما الصفات المطلوبة ي الامام فهي الفهم والعدالة والكفاية وسلامة الحواس 
والبصر بتدبير االحيوش وأمر الحرب وسد اللغور وحماية البيضة » ويضيف 
أناس من الفقھاء إلى ذلك أن يكون قرشي لقوله عليه السلام « الائمة مسن 
قريش » ... ويرى الكثيرون التحلل من هذا الشرط لأسباب كثيرة منها » 
أنه شرط من شروط متعددة ۰ فإذا اجتمع اکر ھا ول تكن ما ا می 
کان فبها الكفاية » ومنها أن الني عليه السلام قال : ١‏ اسمعوا و أطیعوا وان 
تعمل مک حيد حبني أن رات زیا رفوك خم رفي اقم : ولو 
كان سالم مولى حديفة حباً لوليته ۱ . 


ومنھا أن الني لا يدعو إلى عصبية لأنه ہی عنها في أحادیث كثيرة وبريه 
من کل دعوة إلى العصبية > فهو صلوات الله عليه يوئر الإمام القرشي لصفات 


مت 4/4 


القدرة على القيام بالإمامة » لا للعصبیة ولو فقدت معها القدرة » وقد كانت 
قريش أقدر القبائل بمكة عاصمة ابلزيرة في عهد الدعوة المحمدية فكانت 
إمامتها هناك أرجح إمامة » وظلت كذلك إلى أن قام بالأمر من اجتمعت 
له شروط الإمامة دونہا » أما ما عدا الامامة من أعمال الولاية فلا اختلاف 
عليه في زمن من الأزمان على مهد النبي وبعد عهده ‏ فقد ولي عليه السلام زيداً 
وابنه أسامة قيادة جيوش كان فيها جلة الصحابة القرشيين » ومنهم عمر بن 
الحطاب . 

ولا حلاف بين فقهاء السئة على جواز خلع الإمام مى ثبت نقضه لعهد 
أو عجزه بعلة لا پرجی صلاحها » وانھا ينظرون ني ذلك إلى انقاء الفتنة » فإذا 
أمنت فلا حلاف » وإذا وقعت الفتنة فالأمر إذن آمر الواقع لا محل فيه لفتوى 
الحكماء إلى أن يستقر الأمر على قرار . 

ويرى بعض الشيعة الإمامية أن اللحلع لا يجوز بعد انعقاد الإمامة » وأن 
الامامة وصية من الني عليه السلام يتلقاها إمام عن إمام » ولكن الشيعة الإمامية 
يرون أن الامام قد يحتجب حيئاً ويتولى الحکم عنه حاكم ظاهر » ولا حلاف 
بين الشيعة وأهل السنة في وجوب الرجوع بالبيعة له إلى الأمة » فهي الي تبايع 
من ترضاه . 

وإجلال الإمامة عن الخلافات الينة مجمع عليه بين السواد الأعظم من 
السلمین » فإنها المنصب الذي تتعلق به حماية الدولة وحقوق الأمة » وان 
الله ليزع بالسلطان ما لا يزع بااترآن کا جاء ني الحديث الشريف » أو کا 
جاء في الأثر : « إن السلطان ظل الله في أرضه بأوي إليه کل مظلوم من عباده 
فإذا عدل كان له الأجر وعلى الرعية الشكر وإذا جار كان عليه الإصر وعلى 
الرعية الصبر » . 

لکن الهم ف إسباغ هذه الحلالة على منصب الإمامة ألما تحفظ الحقوق 
وتقيم الحدود وتحقن الدماء » وليست جلالتها لپا حق يتسلط به صاحب 
السلطان على رعاياه . 

#* # # 
بت ۷ بت 


في أوائل هذا القرن امجري تجدد البحث في مسألة الحلافة العثمانية » 
وكان صاحب محلة و الانسان ) حسن حسي الطویر انی ۳ الذي كان يلقب 
بالفیلسوف ۔ من أنصارها ودعانبا فكتب يقول في رسالة بعنوان : « إجمال 
الكلام على مسألة اللافة بین أهل الإسلام » : ۱ 


دلا بخفی على كل مطلع عارف بالأحوال العمومية أن هذا المقام الحليل 
الحامع بین ريسي الدين والدئيا قد اد”عاه كثيرون في غابر الأيام وحاضرها 
وقديم الأجيال وحديثها . فيدعيه اليوم ملك الغرب الأقصى المولى اخسن وحجته 
على ما انتهج من حجتہ أنه من سلالة الأدارسة سلاطین فاس وملوكها من قرون؛ 
إذ هم ينتهون إلى إدريس الأكبر وهو إلى الإمام الحسن بن علي رضي الله 
عنهما ... ويدعيها أيضاً ملوك إيران > وهم شاهان العجم ؛ حى أن جرائدهم 
الرسمیة كجريدة الاطلاع وإيران » وغير الرسمية كجريدة فارهنج أصفهان 
وشرف ؛ تصف مدينة طهران عاصمة المملكة الإيرانية بدار الخلافة الناصرية» 
وحجتهم أن الوصاية والإمامة منحصرة في أولاد علي رضي الله عنه وأن 
حكومتهم هي القائمة بشعائرهم الذهبية والمؤيدة لدعونبم العلوية » ویدعیها 
كذلك بعض الناس في صعدة ضمن ولاية اليمن شرف الدين وأولاده وحجتهم 
حجة اصحاب الغرب الأقصى المولى الحسن الفاسي إلا آنبم يرون أنفسهمالأحق 
بذلك منه اذ يتتهون في أنسابهم إلى الإمام الحسين وهو أساس خلف بين 
الحسنية والحسينية لأن السيد الحسن صالح معاوية وترك حقه ني الخلافةء وأما 
السيد الحسين فإنه لم يصالح بل طلبها حى قتل دولها » مستشهداً في وقعة کربلة. 
ومن ادعی الحلافة والامامة أولاد سعود أصحاب الشيخ محمد بن عبد الوهاب 
في القطعة النجدية من أواخر القرن الثاني عشر إلى قريب عهدنا الحاضر أو فيه» 
وحجتهم حجة الشيخ ابن عبد الوهاب إذ لا یعتقبون أن غيرهم من المسلمين 
على حق إلا إذا دانوا بما يدينون » فلذلك لا يحدون حقا لغيرهم في دعوة 
الحلائة ولا يقرون لأولاد علي" با يدعون من الوصاية والاستحقاق » وكان 
بدعي الإمامة أيضاً أمراء صنعاء اليمن ويلقبون أنفسهم بألقاب الخبابسة کالمتز 
بالله والمعز لدين اللہ وهلم جر حى وقعت حرب الیمن بعد الثمانين والائتین 


وت 


وألف واحتلتها الحيوش العثمانية ؛ وحجتهم حجة من ذكر قبلهم من العلويين ) 
وادعاها عبدالله التعايشي خليفة التمهدي ني أم درمان .. » 


ومعظم هؤلاء الان قد انقضى عهدهم أو انقضت دعواهم ف الحلافة 
والإمامة » وليس من شأننا في هذا البحث أن نفصل بین مدعيها أو نقدم حجة 
فريق منهم على فريق » ولكن موضع العبرة من سياق هذا الكلام هو حكمة 
الإيعان بسيادة الامة وأنہا مرد التشريع والسلطان » فإذا تعذرت البايعة لحليفة 
واحد متفق عليه فلا تسقط الشرائع ولا تستباح الحقوق ما دام المحكومون هم 
مرجع الحكم في كل دولة ؛ وما دامت الأمم هي مصدر السلطان وإلا كان 
الحق كله للسيف والغلبة » وهو حق يدعيه المؤمنون بالأديان وغير المؤمنين . 


س تب الاعائعیة - ۴۱-۶ 


الدهمإطية السَيَاسِية 


الحكم الديمقراطي حقائق وأشكال » أو كما يقول أهل النطق جوهر 
وعرض . فأما الحوهر فهو حرية المحكومين في اختيار حكومتهم ؛ وأما 
العرض فهو نصوص الدساتیر وقوانين الانتخاب وصنادیق الاقتراع وما 
إليها » لا وسيلة إلى حرية الحكم وليست بغاية مقصودة لذانها ء فقد 
تكون دساتير وقوانين انتخاب وصناديق اقتراع ولا ديمقراطية » وقد تكون 
ديمقراطية ولا شيء من هذه الوسائل والأدوات . 


ومن المؤرخين الذين كتبوا في تاريخ الإسلام السيامي من نظر إلى العرض 
وترك الحوهر » فأشاروا إلى مبايعة الحلفاء الراشدین وقالوا إنها لم تجر على القواعد 
الديمقراطية » يعنون آنبا لم تجر باقتراع في صناديق انتخاب » وكانت هذه 
الملاحظة منهم مثلا في النظر السطحي وتقديم القشور على اللباب » لن الهم 
في الأمر هو نتيجة المبايعة وليس هو إجراء البايعة بالصناديق وأوراق الاقتر اع» 
وبخاصة بين الأميين وسكان الدينة الواحدة الي تقع فيها المبايعة الشفوية موقع 
الصناديق الموزعة في أنحاء البلاد » وإنما الوجه ني النظر إلى البايعة أن يسأل 
السائل : ماذا كانت الصناديق والأوراق بالغة بالمبايعة فوق ما بلغته من الرضا 
والإقرار ؟ نبا كانت خليقة أن تنقص ولا تزيد » لأنها تفتح باب الخلل 
والشتات ولا تعين على التنظيم والإنجاز . 


وقد ثم اختیار الخلفاء الأولين بموافقة المحكومين ؛ ول یکن واحد منهم 
مفروضاً على الرعية بغير اختيارها » أو مختازاً لغير مصلحتها باتفاق آرامها » 
ول يكن ترشيح الحليفة ملزماً للرعية لو لم يكن مطابقاً لرأیہا وتقديرها . 
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وكان هناك ترشيح واحد لو حدث لكان في حکم الالزام بالبايعة » 
وهو تصريح الني عليه السلام باختیار أحد من أصحابه للخلافة » ولكن الني 
عليه السلام لم يعلن الاختیار وم يزد فيه على الإشارة » تجنباً لكل إلزام . 

وجاء أبو بكر فأوصى بمبابعة عمر بن انلطاب؛ ول تكن وصيته ملزمة 
لناس بالقوة والإكراه ؛لأن سلطانه ینتھي بوفاته » ول تكن قبيلته أقوى قبائل 
قريش فتكره غير هاعلى اتباع وصيته » فكل ما هنالك أنها ترشيح لا يقبله من 
یقبله على رغم » وقد أقره عليه الناس وسوادهم راضون مؤيدون . 

أما عمر بن الحطاب فقد و کل أمر الرشیح إلى جلة الصحابة وقال : 
و إنني سأستخلف النفر الذین توفي رسول اللہ وهو راض عنهم ٤ء‏ وهم علي 
ابن آي طالب وعثمان بن عفان وطلحة بن عبد اللہ والزبیر بن العوام وسعد بن 
أي وقاص وعبد الرحمن بن عوف > وكان طلحة غائياً فقال عمر للخمسة 
الآحرين : إني نظرت في أمر الناس فلم أجد فيهم شقاقاً ولا نفاقاً نان يكن 
بعدي شقاق ونفاق فهو فيكم . تشاوروا ثلائة أيام » فان جاءكم طلحة انضم 
إلى ذلك وإلا فأعزم عليكم باللہ ألا تتفرقوا من اليوم الثالت حى تستخلفوا 
أحد کم نی ول بكم صهيب هذه الأيام المي تتشاورون فيها فإنه رجل 
من الوالي لا ينازعكم أمركم ؛ . ۱ 

ثم قال : « وأحضروا معكم من شيوخ الأنصار وليس لهم من أمركم 
شيء ۰ وأحضروا معكم الحسن بن علي وعبداللہ بن عباس ؛ فان مما قرابة 
وأرجو لكم البركة في حضورهما وليس ما من أمركم شيء؛ ويحضر ابي 
عبداللہ مستشاراً ولیس له من الأمر ثيء). 

قالوا : يا أمير المؤمنين إن فيه للخلافة موضعاً فاستخلفه فإنا راضون به » 
فقال : بحسب آل الحطاب رجل واحد ... ثم أوصى بنرجیح الحانب الذي 
يقضي له عبدالله ذا تساوى ال حانبان . 

ولا مات اللحليفة تشاوروا ثلاثة أيام فلم يبرموا فتیلاً » فلما كان اليوم 
الثالث قال لهم عبد الرحمن بن عوف : أتدرون أي يوم هذا ؟ هذا يوم عزم 
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عليكم صاحبكم ألا تتفرقوا حى تستخلفوا أحدكم » فإني عارض عليكم 
أمراً . قالوا : وما تعرض ؟ قال : أن تولوني أمركم وأهب لكم نصيي فيها 
وأختار لكم من أنفسكم . فأعطوه الذي سأل » ثم طلب إليهم أن يجعلوا أمرهم 
إلى ثلاثة منهم » » فجعل الزبیر أمره إلى علي وجعل طلحة أمره إلى عثمان وجعل 
سعد آمره إلى عبد الرحمن بن عوف . ثم خرج يتلقى الناس ي أنقاب المدينة 
متلثماً لا يعرفه أحد » فما ترك اأحداً من المهاجرين والأنصار وغيرهم إلا 
سأهم واستشارهم. قال المسور بن رمة الذي ننقل هذا الخبر من روايته في 
کتاب الامامة والسياسة : و أما أهل الرأي فأتاهم مستشير] وتلقى غير هم 
سائلا” » فلم يلق اعدا يستشيره ولا یسال إلا ویقول : عثمان ؛ فلما رأی 
اتفاق الناس واجتماعهم على عثمان جاء المسور بن خرمة عشاء فقال له : ألا 
أراك نان ؟ فواللہ ما اكتحلت عبي بنوم منذ هذه الثلاثة . ادع لي ثفراً من 
المهاجرين سماهم بأسمائہم » فناجاهم في المسجد طویلا" ثم قاموا من عنده 
فدعا علي فناجاه طویلا" » ودعا عثمان فناجاه طويلا » حى آنت صلاة 
الصبح » فلما صلوا جميعاً أحذ على كل واحد منهم العهد والیثاق لن بایعتك 
لتقيمن كتاب الله وسنة رسوله وسنة صاحبيك من قبلك ؛ فأعطاه كل واحد 
منهم العهد والیثاق على ذلك » ثم قال لكل منهم : لان بايعت غيرك لر ضين 
ولتسلمن وليكونن سيفك معي على من ألى . فأعطوه ذلك من عهودهم 
وموائیقهم ... ثم جمع الناس وبايع لعثمان » فبايعوه . 

فلم يكن الأمر يعدو الرشيح من أهله » وأهله هنا أولى بالإصابسة 
والاخلاص والتوفیق من « بلنة الحرب » الي مجتمع ف البلاد الجمهورية 
لتختار مرشحهم للرئاسة وتحمل الناس بوسائلها العروفة على انتخابه » ولم تكن 
الصنادیق والأوراق في العصور الحديثة زيادة فی صدق اللرشیح ولا في صدق 
الانتخاب ولا في حرية الاختیار . 

وقد كان اللحليفة يعاهد الناس بعد مبايعته على سنة الحكم مستعیناً بهم 
في عمله کا قال الصديق رضي الله عنه : « فأعينوني على ذلك بخیر ... أطيعوني 
ما أطعت الله » 'فإذا عصیت اللہ فلا طاعة لي علیکم .. ۱ 
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أو ها قال عمر : ١‏ لكم علي ألا أجتي شيثاً من خراجکم ولا ما أفاء 
الله عليكم إلا من وجهه » ولكم علي" إذا وقع في يدي ألا خرج مني إلا ني 
حقه » ولكم علي" أن ازيد عطاياكم وأرزاقكم إن شاء لله وأسد ثنورکم 2 
ولكم علي ألا ألقيكم ني المهالك ولا أجمركم - أي أحبسكم ‏ ني ثفورکم : 
وإذا غبم في البعوث فأنا أبو العيال حى ترجعوا إليهم : فائقوا الله عباد الله » 
وأعينوني على أنفسكم بكفها عي » وأعينوني على نفسي بالأمر بالعروف 
والنهي عن النکر وإحضاري النصيحة فيما ولا الله من أمركم » . 

أو كنا أجمل ذلك كله في كلمات فقال : « أمير المؤمنين أخو المؤمنين » 
فإن لم يكن أخا المؤمنين فهو عدو المؤمنين » . 

وأهم من الشورى في مبايعة احلیفة فرض الشورى عليه في ولاية أمر 
الرعية » وليست وسيلة الشورى بعد ذلك إلا مسألة تطبيق وتنفيذ » سواء 
كانت وسيلتها نظاماً من نظم الانتخاب أو مراجعة بالطريقة الي اختارها عبد 
الرحمن بن عوف لاستشارة ذوي الرأي وسؤال العامة » حيث تتيسر الاستشارة 
والسؤال ني الوعد والمكان . 

وقد عرفت لكل خليفة طريقة في الاستشارة والمراجعة » وأمثلها في رأينا 
طريقة الفاروق الذي خلقه الله لیقم الدول ويبي قواعد النظام » فانه رضي 
الله عنه كان لا يقصر مشورته على كبار الشیوخ وائمة القوم » بل يلتمس الرأي 
من الشبان أحياناً کا روى يوسف بن الاجشون « فكان إذا أعياه الأمر العضل 
دعاهم فاستشارهم لحدة عقوم ) . 

وكان أسلوبه إذا أراد أن ختار والیاً أن يذكر الشرط ویترك السامعين 
الاختيار » وسأله أصحابه مرة : ما شرطك في الوالي الذي تريده ؟ قال : إذا 
كان في القوم ولیس أميرهم كان كأنه آبر هم » وإذا کان أميرهم كان كأنه 
رجل منھم » . 

بل ریما استشار الأعداء كا استشار امرمزان في ا حرب الفارسية » ثم 
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يعرض المشورة على رأيه ليعلم منها موضع النصح أو موضع التدليس . 

إلا أن الشورى الي أمر بها الإسلام لم تكن مسألة عدد ولا مسألة وزن » 
ولكنها مسألة حيوية يراد بها أن تعمل کا تعمل وظائف الأعضاء في البنية 
الحية . 

فليست كثرة العدد هي مناط الصواب في الشورى الإسلامية ء لأن القرأن 
الكريم صريح في إبطال هذا الوهم » وآياته ابينة واضحة في التفرقة بين اکر 
الأقوال وأصوب الأعمال . 

فمنها : « وما يتبع أكثرهم إلا ظناً » . 

ومنها : « ولكن آکترهم للحق كارهون ؛ . 

ومنها : «ولکن أكترهم یجھلون » . 

ومنها : « وما وجدنا لأكثرهم من عهد ون وجدنا أكثرهم لفاسقين » . 

ومنها : و وان تطع أكثر من في الأرض يضلوك عن سبيل اللہ إن يتبعون 
إلا الظن وإن هم إلا يخرصون » . 

ولم تغب هذه الحقيقة عن كبار المصلحين في الإسلام ء وم تغب عن 
أكبرهم وأبرزهم في العهد الحديث الذي ظهرت فيه النظم النيابية على اختلافهاء 
ونعني به جمال الدين الأفغاني أسبق الدعاة إلى الشورى ١‏ البرلمانية » مع علمه 
بما فيها من عيوب . 

لقد نظر إلى المسألة نظرة فلسفية فقال من أحاديثه الي سجلها صاحب 
خاطرات جمال الدین : « إن وجود بعض الجموع الانساني على شي ء 
واعتقادهم به لا يفيد أحیاناً معى الحق» و اصة حين یکون رائده مطلق التقید 
بللألوف والتقليد الأعمى بغير حجة ولا برهان . 

« فالحقائق من أديان ومذاهب» وقواعد علمية وفتية » ما ظهرت واستقرت 
وندونت وانتشرت ٠‏ إلا بواسطة آفراد قلائل » بعد أن قاومها الجموع بأشد 
ما لدیه من القوة ووسائل الفھر . 
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١‏ فجوبتير - له الألمة عند الیونان - لم يجترىء على الكفر به أحد في 
عصر التعبد له » وكان الکهنة ومعهم مجموع الشعب پنزلون على من يكفر به 

د ثم جاء مومی وكفر بفرعون... 

« ثم جاء عيسى وليس من يؤمن به غير ذلك النفر القليل من الحواريين » 
وقد صرح بأنه أتى ليتمم الناموس لا لينقضه » فکان الجموع من مبود 
آورشلیم مع هذا ألد خصومه ... ثم جاء محمد وكانت شيعته أفراداً قلائل ... 
وكان من يؤمن به عرضة لأنواع العذاب وموضع السخرية والاستهزاء » 
والیوم ترى مثات اللابین من الحلق تدين بدین محمد . وأكثر جموع العالم یلین 
بتعالم الثلاثة : موسی وعيسى ومد . 

١‏ ولو ۸ تكن تعاليمهم خيراً » وموافقة لروح الإنسانية ؛ لما تکاثر تابعوهم 
عل الرغم من مقاومة الجموع 3 وعی الرغم من الاضطهاد والقتل 
والاستهزام ... می أن نعل أن کل سس حق في داتس ولو شالف 
المألوف وقل آنصاره » فمن الحكمة ألا نرفضه لقلة الأشياع والنصراء أو 
لكثرة جماهیر الخالفین ... فإن تبين منه نور ا حق و كان الناظر ضعیف الحكمة 
لا يحرؤ على مناصرته ومظاهرته فليصبر حى تکار الأعوان ولا يسارع ال 
مخاراة الکفران به ...» 

ثم قال : « وهکذا دعوی الاشتراكية ‏ وان قل نصراؤها الیوم - لا 
بد أن تسود نی العالم يوم يعمه العلم الصحیح ویعرف الإنسان أنه وأخوه من 
طين واحد » ولسمة واحدة ؛ وأن التفاضل نما یکون بالأنفع من المسعى 
للمجموع > وليس بتاج أو نتاج أو مال يدخره ؛ أو خدم يستعبدهم » أو 
جيوش بشدھا » وغیر ذلك من عمل باطل وجد زائل وسيرة تبفی معرة 
لآخر الدهر . 

ثم عقب قائلا“ دان غسالفة الألوف آمر عظیم وما تاج إليه من اہلبرأة 
وعلو الهمة أكبر وأعظم ... ولا تصدق أن أحدا من البشر يمكنه تخطي الألوف 
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وسهل عليه محالفته » فهناك عقبة عقبة کوود وهوة هائلة لا يجحتازها الا فحول 
الأبطال ونوابغ الرجال . امن مزايا الأنبياء اقتحامهم مخالفة أقوامهم وما 
كانوا فيه من ضلال . .. ولو لم يكن هم إلا تلك المزية لأعظم من شأنهم من 
ينصفهم ولو جحد رسالالہم وأنكرهم » ولوجد لهم فضلا كبيراً ٠‏ . 

هکذا كان رأي جمال الدين في مسألة الکبرة والقلة » ول يكن مالفا 
فيه لرأي کبار العلماء في صدر الاسلام ء فقد کانوا يسمون العامة ا حھلاء 
او المراد خرن و کان ابن عباس يقول ام ما اجتمعوا الا 
ضروا وما تفرقوا إلا نفعوا » لاهم يتفرقون فيه فيذهب كل منهم إلى عمله . 

ومع هل ال رأي ني الكثرة والقلة كان المصلح الكبير يطلب النظام البرلماني» 
بل يطلبه مع العلم بعيوبه عند نشأته . إذ قال وهو يجاهد في مطالبته ولاة الأمور 
بتقرير الحكم الدستوري : « إنكم سآرول فعا اريك نه ها شا انش 
النياني المصري - أنه سيكون ولا شك ببيكله الظاهر سابها للمجالس النيابية 
الأوربية » بمعنى أن أقل ما سيوجد فيه من الأحزاب حزب للشمال وحزب 
لليمين » ولسوف ترون إذا تشكل جلسکم أن حزب الشمال لا أثر له في ذلك 
المجلس لان من مبادثہ أن بعارض ۱ لحكومة ... » 

ثم قال : « ليس لي في هذه الفراسة أدنى فضيلة ء لأن المقدمات الصحيحة 
هي الي تنتج النتائج الصادقة . 

و ومقدمات مجلس نيالي تحدثه قوة خارجة عن عبط الأمة نتيجتها ... أنه 
مجلس لا قيمة له » و کا أنه لا يعيش طويلا” كذلك لا يغني عن الأمة فتیلا" . 

ثم قال ضاحکاً ضحكة متأم : « ... نائبكم سیکون على مقتضى ما مر 
من مهيئات مص ركم في زمانکم 3 0 امتص مال الفلاح 
بكل مساعيه . هو ذلك ابلبان البعید عن مناهضة الحكام وهم أسقط منه 
همة » هو ذلك الرجل الذي لا يعرف لإيراد الحجة أمام الحاكم معبى ... ذلك 
ال اللي ترك نازیم ر الد کل خر وگلا ودر في ا 
دفاع عن وطنه قلة أدب وسوء تدبير .. 1 
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كان هذا علم الرجل بالجالس البرلمانية وبأقوال الكثرة والقلةءولكنه كان 
مع ذلك يطلب حکم الشوری ويريدم قوة خارجة من بنية الأمةء وينظر إليه 
ببداهته الصادقة كأنه وظيفة حيوية تعمل عمل الأحياء ولا تدور على الحساب 
والأوزان . 


أو بعبارة أخرى هو قوة بيولوجية وليس بقوة عدد ولا بقوة ميزان . ۱ 
فليس المعول في الشورى كرة الحهلاء » وليس المعول فيه طبقة من 
الطبقات الممتازة على اختلاف الامتياز با مال أو بالعلم أو بالسلاح . 


ولكن المعول فيه على تعاون الأمة بجمیع طبقانها وآحادها کا تتعاون 
الوظائف ا حیة في البنية الحية » فائما يكون فضل المتازین فيه على الدعوة إلى 
الحیر والأمر بالعروف والنهي عن المنكر » وبقدر هدايتهم العامة يكون لهم 
من « الأصوات » الي تؤمن بهم وتركن إليهم وتقول بقوهم وم‌ندي بہلیہم » 
فإذا أفلحوا في ا مدایة فلیست كثرة الأصوات هي الفاصلة » بل الفاصل هنا 
هو القوة المتجمعة من ا دایة والمهتدين... وإذا عجزوا عن المداية فا لحریرۃ 
هنا جريرة عجزهم قبل أن تكون جريرة أتباعهم أو من ينبغي أن يتبعهم من 
أصحاب العدد الكثير » وفيما أجملناه من الكلام على الديمقر اطية الاجتماعية 
في فصل آخر بيان واضح لهذه الحقيقة » وخلاصتها أن التعاون على النصيحة 
شرط لقيام الشورى على أساسها الصحبح . أما إذا وقع التخاذل بين الناس 
وبطلت الثقة بین كبارهم وصغارهم فليست الحائحة هنا طغيان طائفة على 
طائفة » أو رجحان عدد على عدد » ولكن الائحة الکبری هي ا حلال البنية 
الحية وانفراط عقد الاجتماع » ولا تصلح هذه الحالة الشوری ولا للطغيان > 
فلا موضع للشوری في أمة أعضاؤها آشلاء لا تربط بینها روابط الحياة » 
ولا خير في الطغیان بحال من الأحوال . 

إن دعقر اطية الأمة السياسية دعقراطية حياة لا دعفراطية حساب ومیزان » 
ومتى تبینت هذه الحقيقة تبینت حكمة الاسلام في الأمر بالشوری وني التفرقة 
بين كثرة الأقوال وصواب الأقوال » فإتما الصواب لأهل الذکر « فاسألوا 
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أهل الذكر إن كثم لا تعلمون ؛ » وا الفضيلة ندرة في كل شيء فيه فاضل 
ومفضول » ولا الشورى اجتماع القوة من بشير ومن يشار عليه » ولیست 
هي التناجز والتنابذ بین هؤلاء وهؤلاء . 

ومن ثم يقول الإسلام : « وأمرهم شوری » . 

ومن ثم يقول إن « أكثر الناس لا يفقهون » . 

ومن ثم يقول : د فاسألوا آهل الد کر إن كثثم لا تعلمون » . 


الذيةإملية الاقضادية 


یقول الغلاة من الشيوعيين إن الديمقراطية مستحيلة مع بقاء الفوارق بين 
الناس في ا ال أو في شؤون الرزق على العموم . 

وحقيقة الأمر أن الفوارق بين الناس متعددة لا تنحصر في شؤون الرزق 
والأروة ؛ ومنها ما هو فوارق طبيعية تلازم الإنسان ولا تنفصل عنه بقانون أو 
نظام حكومة ؛ فما خلا الناس قط ولا مخلون بعد اليوم من فوارق في الذكاء 
والغباء » ولي القوة والضعف ‏ وي الحمال والقبح > وق الهمة والأحمول » 
وني النتاج والعقم » وفيما يتفرع على جميع هذه الصفات من الفوارق الملازمة 
الي تقل فيها حيل الشرائع والحكومات » فلا يصح أن يقال إن فوارق الال 
الي تذهب ونجيء ونتقلب بين الأيدي من زمن إلى زمن هي وحدها مائعة 
الد مقر اطية أن تتحقق على أتمها في الجتمعات الإنسانية» فإذا جازت الديمقراطية 
مع فوارق الطبيعة فهي جائزة من باب أولى مع فوارق امال الي لا تستفر على 
حال . 

وقد ثبت من تجارب الناس قدياً وحديثاً أن التفاوت علامة حسنة وليس 
بالعلامة الرديثة التي نسعی إلى التخلص منها » فليس من ایر أن نتخلص منها 
لو أمكننا ذلك ؛ لأن الاختلاف بين أبناء النوع الواحد دليل على التقدم وتعدد 
الرایا والملكات » وكلما تشابه أفراد النوع كان ذلك دليلا” على المبوط 
والإسفاف > كا يشاهد في التشابه بین الحشرات الدنيا والاختلاف بين الأحياء 
العلیا من جميع الأنواع ؛ ولا سيما الإنسان . 


4٩۱‏ س 


وإذا كان الناس متفاوتین بحکم الطبيعة والاجتماع فمن الظلم البين أن 
نسوي بينهم وأن تجعل المتقدم منهم كالمتخلف والعامل منهم كن لا يعمل ولا 
بحسن العمل » ومن المسخ للطبائع أن تحرم الفاضل مرة فضله وتؤمن الکسلان 
والبليد على عاقبة كسله وبلادته » فلا إنصاف لذي کفاءة في هذه المساواة » 
ولا فائدة لعاجز فيها » لأن العاجز لا يسلم من عجزہ باختياره » و کل ما 
نجئيه من هذا الاجحاف تعجيز الأكفاء وتثبیط العاملين . 


فالديمقراطية لا تناقض الطبيعة ولا تلزمنا أن نمسخها ونمحو الفوارق الي 
لا تستقيم الحياة بغيرها » و کل ما توجبه الديمقراطية أن يتساوى الناس في عدل 
القانون وألا تكون الفوارق بينهم سبباً لاستغلال الأقوياء عمل الضعفاء أو 
لاغتصاب الالکین حق المحرومين . أما الفوارق الي يجيء بها فضل الفاضل 
وجهد المجتهد وأمانة الأمین وهمة الحمام فلا يزيلها من الحياة الإنسانية إلا عدو 
لبي الإنسان . 


والجتمع الديمقراطي الصحیح هو الجتمع الذي لا استغلال فيه ولا قدرة 
للأغنياء على حرمان الفقراء » وهذا هو نظام الاقتصاد الذي بحسن بالديمقراطية 
وينبغي أن نترقی في تقريره وتثبيته واخاذه أساساً لكل نظام . 


وهكذا شرعت الديمقراطية الاقتصادية في الإسلام . 


فالإسلام يبطل قوة الأستغلال ويقدس حق العمل » ولا تحتاج الديمقراطية 
إلى أكثر من هاتين القاعدتین لكي تستقر عليهما'أحسن قرار . 
يأمر الإسلام بتوزيع ا ال « كي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم » كا 


جاء في القرآن الكريم . 
ويكره الإسلام كنز المال : « والذين یکنزون الذهب والفضة ولا ينفقو ما 
في سبيل الله فبشرهم بعذاب ألم » . 


ويكره طغيان الغني « إن الانسان ليطغى أن رآه استغى » 


4۲ بت 


ويكره أن يصبح الال جارة فمن ثم حرم أكل الربى أضعافاً مضاعفة ؛ 
« يأيها الذين آمنوا لا تأكلوا الربى أضعافاً مضاعفة وانقوا الله لعلكم تفلحون ...١‏ 
« وما آنيتم من ربا لير بو في أموال الناس فلا يربو عند الله ٤‏ . 

وحرم الإسلام تبعاً لذلك بيع العين بالعین إلا سواء بسواء ویداً بيد ء لأن 
اختلاف السعر هنا باب للاستغلال . قال النبي عليه السلام : « الذهب بالذهب 
والفضة بالفضة والبّر بالبر والشعیر بالشعير والتمر بالتمر والملح بالملح مثلا 
بمثل يدا بيد » فمن زاد أو استزاد فقد أربى » . 

وكذلك يحرم الاحتكار لرفع الأسعار . قال الني عليه السلام : « ا حالب 
يريد به الغلاء فقد برىء من الله وبریء الله منه » . 

ومع تحریم الاستغلال يقدس الإسلام حق العمل ويفضل كسبه على كل 
كسب : و وقل اعملو فسيرى الله عملكم ورسوله والمؤمنون » . 

ومن سن الإسلام قول الني عليه السلام : « إن أفضل الكسب كسب 
الرجل من يده » وان « الله يحب العبد المحترف ویکرہ العبد البطال » ... وذ کر 
أمامه رجل جلد قوي فقال بعض صحبه : لو كان جلده وقوته في سبيل 
لله ؟ فقال عليه السلام : « إن كان خرج يسعى على أولاد ضعاف فهو في سيل 
اللہ » وإن کان عن أبوين شيخين كبيرين فهو في سبيل الله 4 . 

ومن أكبر المحرمات في الإسلام أن يعيش الانسان بلمال الباطل وأن 
يتخذه سبيلا” إلى سيطرة الحكم ورشوة ا حکام ... « ولا تأكلوا أموالكم 
بينكم بالباطل وتدلوا بها إلى الحكام ؛ . 

هذه هي الديعقراطية « الاقتصادية » في الإسلام » ون تقوم ديمقراطية 
و اقتصادية» على قاعدة أقوم من هاتين القاعدتين : تحريم الاستغلال وتقدیس 
العمل » ولن تطمح الديمقراطية یوما إلى أمل أكبر من تكوين مجتمع يبر من 
المستغل والمتبطل وتدور الأروة فيه بین الأيدي كافة ولا تنحصر فيه بينالأغنياء. 


~۳ 


و تقف و الدبمقراطية الاقتصادية » في الإسلام عند حرم الاستغلال 
وتقدیس العمل و کراهة التبطل و كنز الأموال» بل هي تحسب الحساب الأوفى 
من یمجزون عن العمل غير متبطلین ولا متواكلين ؛ وتفرض لهم فريضة 
الزكاة وتجعلها لهم حقنا معلوماً في كل مال 

إن منم الغبن هو غاية كل نظام صالح سواء أسميناه بالديمقراطية أم سمیناه 
با شنا من الأسماء؛ ولكن منع الغبن لا ينتهي عند منع استغلال القوي للضعيف 
أو منع تسخير الفي للمحروم > فهناك غبن کهذا الغبن أو أشد منه إضراراً 
بالجتمع وأسوأ منه عائدة عليه 2 وهو أن تحرم الجتهد مر ةاجتهاده وحول 
بين صاحب الزية وحق امتيازه » وأظلم الجتمعات هو الجتمع الذي يزعم 
أنه يحارب ا حرمان ثم يحرم الجتهدین والمتازین ويسوي بینهم وبينالكسالى 
والعاجزین » ودعقراطية الاسلام تمنع الغبن في جميع صوره وجمیع مائیه » 
فتمنع غبن القادر کا منع غبن العاجز » وتتکر الاستفلال کا تنکر الاجحاف؛ 
عنها » وهي حفيقة ملحوظة في شؤون الرزق وني غیرها من الشؤون » فما 
من طائفة من الناس‌تتساوی بين آحادها ولو كانوا من الأنبياء المرسلين أو من 
المجاهدين المجتهدين أو من العلماء العاملين . 

و ولكل درجات مما عملوا وما ربك بغافل عما يعملون » . 

« تلك الرسل فضلنا بعضهم على بعض » . 

« فضّل الله المجاهدين بأمواھم وأنفسهم على القاعدين درجة وکلا” وعد 
الله الحسنى » وفضل الله المجاهدين على القاعدين أجراً عظيماً ». 

« ولکل درجات مما عملوا وليوفيهم أعمالهم وهم لا يظلمون ؛ . 

« الذين أوتوا العلم درجات والله با تعملون خبير ؛ . 


۔ ٤۹٤٢۔ےہ‏ 


وهذه الابات تقرر حقيقة التدر بين الناس ألبياء وعلماء ومجاهدين 
وعاملين » غير منظور فيها إلى الوجهة المالية خاصةء بل منظور فيها إلى الواقع 
الذيلا معدىعنه فيحالة من‌حالات الحياة الانسانية على التخصيص» ولا معنى 
لتقرير هذه الحقيقة في جميع الحوانب وإنكارها في جانب الكسب والرزق» وهو 
جائب لا بخرج عن سان الطبيعة ولا تبطله الشرائع كائناً ما كان أساسها الذي 
تقوم عليه » ولهذا قررتما ديمقراطية الإسلام أيضاً » وجاءت في الكتاب العزیز 
آيات من قبيل ما تقدم تنص على الفوارق بین‌الناس في الساعي والکاسب 
والأرزاق . 

« واللہ فضل بعضكم على بعض في الرزق 4 . 

« نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنیا ورفعنا بعضهم فوق بعض 
درجات ) . 

« ولا تتمنًّا ما فضّل اللہ به بعضكم على بعض ‏ . 

ویجوز أن تستريح فثة من الناس إلى حو هذهالفوارق إن استطاعت حوها؛ 
ولكنها الفثة الي لا أمل فيها ولا حير فيها » فلا ترجو الخير لنفسها ولا نحبه 
لغيرها , أما من يرجو خيراً من عملهواجتهاده فهو أول مغبون بمحوها وإبطال 
آثارها » وقد يكو ن الفقير الجتهد أحد المغبونين یما يضيع عليه من رة اجتهاده 
وإغلاق باب الرجاء في وجهه » لأن الفقير يغى والغي بفتقر» وم یزل غی 
الأغنياء وفقر الفقراء دواليك من جيل إلى جيل على تقادم الزمن واختلاف 
الجتمعات » فما من قرية لحصرها العارف بتاريخها إلا وجد فيها أغنياء كان 
آباژهم إلى زمن قريب من الفقراء ووجد فيها فقراء كان آباؤهم إلى زمن 
قريب من الأغنياء . وتلك الأيام نداوها بین الناس » فمن آراد أن يقف بها 
على حالة واحدة فغبن الفقير العامل من وقوفها كغين الأغنياء » أو أسوأ منه 
عقى . لأن الفقير العامل هو الكاسب بتغییر حاله وهو الذي ينقطع به الأمل إذا 
امتنع عليه التغيير والتبديل . 


5468 


ولقد خاض الفلاسفة المحدثون كثيراً في كلام طويل عريض عن العدل 
والساواة» فلم يبلغوا من إقامة حدود العدل والساواة ما بلغه الإسلام 
بالدعوقر اطية الإسلامية » فهل العدل هو المساواة ؟ وهل المساواة مرادفة 
للعدل في معناها ؟ 


بعض المساواة عدل لا شك فیه» وبعضها كذلك ظلم لا شك فيه » لأن 
مساواة من يستحق من لا يستحق هي الظلم بعینه» والساواة بين جميع الاشیاء 
هي العدم الطلق . إذ لا بد من اختلاف ليقال هذا شيء وذلك شيء ۽ فان ۸ 
يكن اختلاف لم يكن شيء وانا هو العدم الطلق الذي لا محل فيه لموجود . 

والاسلام یشید بالعدل ویوجبه ویکرر الدعوة إليه : یوجبه بین العدو 
وعدوه : بولا يجرمنكم شنآن قوم على أن لا تعدلوا.اعدلوا هو أقرب للتقوی», 

ويوجبه بين الریب والغريب وبين الغي والفقير : « يأمبها الذین آمنوا 
كونوا قوامين بالقسط شهداء لله ولو على أنفسكم أو الواالدين والافرین» 
إن يكن غنباً أو فقيراً فالله أولى بهما» فلا تتبعوا ا موی أن تعدلوا وإن تلووا 
أو تعرضوا » فإن الله كان بما تعملون خبيراً » . 

ويوجبه في المعاملات وني الأحكام : دإن الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات 
إلى أهلها وإذا حكمتم بین الناس أن تحکموا بالعدل ۲ 

ويوجبه ني دعوة الأنبياء والهداة : «فلذلك فادع واستقم کا أمرت ولا 
تتبع أهواءهم وقل آمنت ما أنزل الله من كتاب وأمرت لأعدل بينكم ». 

ولا يسوی بين جائر وعادل :«هل يستوي هو ومن يأمر بالعدل وهو على 
صراط مستقم .١‏ 

والعدل مفهوم إذا تساوى الناس في أمور ول یتساووا في أمور أخرى ؛ 
ولكنه غير مفهوم إذا عمت المساواة في جميع الأمور وجميع الحالات » لأنه 
لا معی في هذه ا حالة للمواززنة بين القيم والأقدار . 


-۹- 


آما الأمور الي يتساوى فيها الناس جميعآ فهي الحقوق العامة الي تحمي 
كل إنسان أن يبغي عليه أحد » وقد نادى بها القرآن الکرم على أوفاها : 
ويأيها الناس نا خلقناكم من ذكر وأنتى وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا 
إن أكرمكم عند اللہ أتقاكم ». 

وأكد الني عليه السلام هذه المساواة في أحاديثمتعددة منها قوله صلوات 
اللہ عليه : «أبها الناس إن الله أذهب عنكم نخوة ابلماهلية وفخرها بالآباء ؛ 
كلكم لادم وآدم من تراب » ليس لعربي على عجمي فضل إلا بالتقرى . 

والتقوى في الإسلام كلمة جامعة لكل ما يتقيه الإنسان من تبعات وحدود؛ 
فلا فضل لإنسان على إنسان إلا با ينهض به من ثبعات ویرعاہ من حدود . 

وقد تولى الحلفاء عملهم على هذا الحكم ؛ فأقسم عمر رضي الله عنه«والله 
لن جاءت الأعاجم بالأعمال وجثنا بغي عمل فهم أولى بمحمد منا يوم القيامة . 
فان من قصر به عمله لا يسرع به نسبه 6. 

وهذه هي المساواة الي تجب في الشريعة الصالحة» ولا غبن فيها على أحد 
من القادرين ولا من العاجزين . 

أما المساواة التي فيها الغبن الوخم العقبى فهي المساواة الي تبطل مزايا العمل 
وفضائل الرجحان وتقعد ذوي الساعي عن مساعيهم؛ ويزعم الداعون إليها 
کا تقدمء أمهم حار بون الحرمان فيحرهون القادرين الذين ينهضون بأعبائہم 
وأعباء بي الانسان . 

ولا غبن في مبادىء الاسلام على أحد من هؤلاء» ولاغبن فيه على أحد 
غير هو لاء: فالد عوقراطية الاقتصادية في الاسلام هي الدیمو قر اطية الي محمد‌ها 
الكبير والصغير . ویرتضیها كل عامل يريد أن یطمتن على جزاء عمله » بل 
برتضيها العاجز عن العمل ولو كان كلا على غيره » لأنه صاحب حق معلوم 
نی أموال الأمة بأسرها . وإنما ينكرها العاجزون الذین بقرنون العجر 
بالحسد والشر . فلا جلبون ایر لأنفسهم ولا يطيقون ایر عند غي نهم . ون 
يوصف الحكم الذي يقوم على الحسد والشر بصفة الديموقراطية ولا بصفة 
الإنسانية . ولیس مع الحسد والشر عدل ولا مساواة . 

٠ ۴۷۰٣< لميقريات الاسلاعية‎ - 44۷ - 


لیر نا 


قبل أن تنشأ في الأمة دعوقراطية سياسية » يحب أن تسبقها الدبموقراطية 
الاجتماعية الي تتمثل في تعاوما بالفكر والشعور على قضاء حقوق الجتمع 
وأداء فروضه وواجباته » وأن تکون وظائف الجتمع عملا لا يتوقف عل 
إرادة الحاكم أو نظام الحكومة ولا بستأثر به أحد دون آحد» ولا طائفة دون 
طائفة » بل موزع بین أبناء الأمة بأسرها کل فيما يستطيع و كا يستطيع . 

والتعاون بالرأي والعمل والخلق والشعور فريضة على كلفرد في الجماعة 
الإسلامية » يقوم المجتمع بقيامها ويزول بزواها » وما هلكت أمة يتواصى 
آبناژها بالحق ويتناهون عن الباطل» وقد دالت الدول کا جاء في الكتاب الكريم 
پم «کانوا لا بتناهون عن منكر فعلوه لبئس ما كانوا يفعلون ». 

والناس جميعاً في خسروللا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وتواصوا بالحق 
وتواصوا بالصبر ». 

ولا نجاة لإنسان إلا أن يقتحم عقبة الإيمان : « وما أدراك ما العقبة ؟ 
فك رقبة أو إطعام في يوم ذي مسغبة » يتيما ذا مقربة أو مسكينا ذا متربة » 
ثم كان من الذين آمنوا وتواصوا بالصبر وتواصوا بالرحمة » . 

فيتساوى التعاون بالإحسان والتعاون بالوصية » وعلى الناس جميعا أن 
يتعاونوا على جلب ایر ودفع الأذى : « وتعاونوا على البر والتقوى ولا 
تعاونوا على الاثم والعدوان » 

ويفرض على كل ممتمع أن يسمع فيه الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 

-)۹۸- 


سواء من الحا کین أو غير الحاکمین : « ولتكن منكم أمة يدعون إلى امیر 
ويأمرون بالمعروف وينهون عن ا منکر » . 

ولا تكون الأمة خير أمة إلا بہذہ الفضيلة : ١‏ كنم خير أمة أحرجت 
للناس تأمرون بالمعروف وتنهون عن المنكر ؛ . 
۱ وإذا وجب ابلهاد في أحيان فالتذکیر والنصيحة واجبان في جميع 
الاحیان « وما كان المؤمنون ليثفروا كافة فلولا نفر من كل فرقة منهم طائفة 
ليتفقهوا في الدين ولينذروا قومهم إذا رجعوا إليهم لعلهم يحذرون » . 

فهذا نفیر بہت > وهذا عبر الكتاب الكريم عنهم « بالتفر » لآنهم 
جند ینفرون للجهاد في سبیل التبشیر والانذار والتبصیر . 

ولا شك أن علماء الأمة هم الندوبون النصح والتذكير » ولكن طلب 
العلم فريضة على كل مسلم ومسلمة "ما جاء في الحديث الشر یف . فليس في 
الإسلام طائفة تستاثر بمهمة من مهام المجتمع كله أو بعضه : ولکنها حقوق أو 
فروض موزعة على كل قادر ٠‏ وباب القدرة مفتوح للمجموع ٠‏ وباب العلم 
في كل مكان حيث كان : « اطلبوا العلم ولو في الصين » و : « خذ الحكمة 
ولا يضرك من أي وعاء حرجت » . 

إن الدعوة إلى التناصح والتازر مؤكدة مشددة في القرآن الكريم . ولكن 
الأحاديث النبوية تعود إلى تو كيدها وتشديدها في خطاب اللخاصة والعامة » 
وجماعها قوله صلوات الله عليه : ١‏ لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر أو 
ليسلطن اللہ عليكم شرار کم فيدعو خيار کم فلا يستجاب فم ۷ . 

بيان للعمل وآثره ني الحالنين . فالناس بير ما تذاكروا وتشاوروا 
وتواصوا وتعاونوا 3 فإذا فرطوا ي شيء من ذلاك فقد تولاهم شرارهم فلا 
تستجاب فيهم دعوة الأبرار . 

و لجتمع الذي یمر کل فرد فيه ہہدایتہ, والاستماع لمن یہدیہ غي 
بالديمقرطية الاجتماعية عن كل نظام من نظم الديمقراطية السياسية . لأن الأمة 


- 44 بت 


كلها في ذلك المجتمع حاكة محكومة » وآمرة مأمورة » وناهية منهية » 
فلا حل فيها لطغيان أو استثثار . 

وقد كان من الیسیر في عهود اخلفاء الراشدين أن يتصدى أصغر الناس 
لتذ کیر أكبر الناس » وکان آشدهم پأساً عمر بن الطاب » فكان مع هذا 
يستدعي إليه من یزجرونه وید کرونه ویقول على اللا : « رحم الله امرأ 
آهدی إلينا عبوبنا » » ويحمد الله أن يكون في الامة من یقوم الحلیفة بسیفه إذا 
رأى منه عوجاً » وینهی الناس عن الغالاة بالهور فتتلو امرأة عليه الآية : 
« وإن أردتم استبدال زوج مکان زوج وآنيم إحداهن قنطاراً فلا تأخذوا منه 
شيئ » فيتقبل منها الزجر ويقول مسترجعاً : « کل الناس أفقه منك يا عمر». 

كان هذا في عهود ا خلفاء الراشدين عامة فكان الناس يرونه ويسمعونه 
ولا يستغربونه لأنه لم بخرج بهم في صدر الإسلام عن مألوف ما اختبروه 
وانتظروه » ولكن الآمرين بالمعروف والناهين عن المنكر ۸ يعدموا قط قوة 
يقابلون ہہا السلطان الغضوب وا حا کم الظلوم فلا يملك بين يديها غير الإصغاء 
والتسليم . 

سس سنہ 
بالعبوس » ول يكن أسرع منه إلى القتل والنفي والتنكيل » وحدث يوماً أنه 
أمر باعتقال مائة ونحمسين من أمناء الحزائن بغير حجة قائحة » وعلم الفتي 
علاء الدين ال حمالی بأمره فنهض لساعته إلى ديوان السلطان » وكان حضور 
الي إليه أمرا نادراً غير مألوف في ذلك الزمان؛ فاضطرب الوزراء وعلموا 
أن خطباً جللا" قد جاء به في ذلك اليوم على غير العادة. فسألوه فطلب لقاء 
السلطان » وما هي إلا لحظة حى جاءه الاذن وحده بالدخول إلى الحضرة 


السلطائية ٠‏ 
قال الفي : قد سمعت أنك أمرت بقتل مائة وخمسين رجلا لا مجوز 
تلهم شرعاً فعليك بالعفو عنهم . 


فظهر الغضب على وجه السلطان وقال له محند : نك تتعرض الحکم 
ولیس ذلك من عملك . 


سے ٩‏ ۷ © ہے 


قال الفي : كلا ! إنما أتعرض لأمر آحرتك وهذا من عملي » فان عفوت 
نجوت » وإن أبيت حل بك عقاب الله . 

فهدأ ا بار وتطامنت نفسه » ولم خرج المفتي من حضرته حى كان الأمر 
السلطاني بالعفو عنهم قد صدر ومعه أمر بإعادتهم إلى عملهم » ولكن السلطان 
توعدهم بالتعذيب لتقصيرهم في خدمتهم » فقال المني : هذا جائر . لأن 
التعزير مفوض إلى رأي السلطان . 

وحدث في مصر على أيام الملك الكامل أنه أراد أن يؤدي شهادة بين يدي 
القاضي شرف الدين محمد بن عبد الله الإسكندري فأبى الةاضي شهادته متلطفاً 
في الاعتذار » وقال له : إن الملك يأمر ولا يشهد . فأصر الملك على الشهادة 
وقال : بل أشهد . فهل تقبلي أو لا تقبلني . فلم يسع القاضي إلا أن يصارحه 
برأيه وأجابه : كيف أقبلك وعجیبة - المغنية ‏ تطلع عليك بجنكها کل ليل 
وتتزل وهي تتمايل سكرى ... فشتمه الملك بكلمة فارسية أعلن القاضي بعد 
سماعها أنه اعتزل القضاء وانصرف لا يلوي على أحد . فذهب إليه الملك 
بستر ضيه حوفاً من إشاعة اہر » وأعاده إلى خير ما كان عليه . 

وقد كان من علماء مصر من يحبه طغاة الماليك إذا جاروا على الناس 
ي طلب ا ال » فإذا اعتذروا بالحاجة إلى الصرف في شؤون الحكم ٠‏ قالوا 
الحم : بل علیکم أن تعيشوا کا يعيش الناس وتنفقوا کا ينفقون » ولیس اکم 
أن تسلبوا ا مال لتنفقوه على القضور وال حواري وآئية الذهب والفضة » وتستمرئوا 
به البذخ الذي يغضب الله ويثقل على خلق الله . 

ومن حق المؤرخ أو الباحث في شؤون الاجتماع أن يتعرف الحقائق 
في هذه الزواجر وستقصي أسباب فعلها ودواعي نجاحها في قمع الطغاة 
وتخويف من لا يخافون من خالق أو خلوق » فالسلطان سليم كان بحسب ذلك 
الحساب لرجال الدين لأنه كان يطلب ا خلافة ويريد أن يقيم خلافته العثمانية 
على بقايا الحلافة الفاطمية » والملك الكامل کان يعلم مكانة القاضي الإسكندري 


سا — 


ويخشى أن تشيع عنه قصة الغنية إذا شاع نبأ اعتزال القاضي ولا بد أن يشيع ۰ 
وأمراء الماليك كانوا يعلمون أن فتاوي العلماء تخلع السلاطين في عهدهم 
فضلا عن الولاة » ولكن هذه العوارض تتكرر في كل زمن وني كل أمة » 
وليس من السلازم أن تكون كل دعوة إلى المعروف أو إلى النهي عن 
المنكر مقبولة لأن القابلين لها يعرفون المعروف وينكرون المنكر » وإنما' اللازم 
دون غيره أن تكون للدعوة قوتّها وأن يكون الداعي قديراً عليها موثوقاً بتراهته 
فيها ء وهي ولا ریب تصيب في كل آونة » وتنفع الجتمع في كل دولة » 1 
ولكن الآفة أن يكون تقصير الولاة مقروناً بتقصير الدعاة . 

هذه الوظيفة الكبرى هي حيلة المجتمع الي لا تعدطا حيل السياسة في انقاء 
الفتنة وصيانة الدولة » وشرعها في الإسلام مقصود به منع الفتنة لا 
التحرش يها والتعطوع لإثار ما : « وائقوا فتنة لا تصيبن الذين طلموا منکم 
خاصة » فان | تكن دعوة ولا اتقاء فتنة فهناك حطر الأخطار وولاية الأشرار > 
وصدقت نبوءة الني حيث يقول : « لتدعون إلى المعروف ولتنهون عن 
المتكر أو لیسلطن اللہ عليكم شرارکم فيدعو خياركم فلا يستجاب هم ). 


۵0۲ 


الاخ لا الذي اطیة 


إذا وصفت *الخلاق بالديمقراطية سبق إلى الذهن معی هذه الصفة بغير 
حاجة إلى الراجعة » وفهم السامع أن الأخلاق الديمقراطية هي الي تسري في 
مجتمع لا سيادة فيه لطبقة على طبقة ولا استثثار فيه بالسطوة لأحد دون أحد » 
فكل ما يحمل بإنسان أن يتحلى به من الشمائل والسجايا بينه وبين قومه فهو 
جميل بكل إنسان . 

وقد آمر الاسلام بأغلاق وی عن أخلاق ¢ وكل أوامره ولوأهيه 
موجهة إلى الناس أجمعين » وصالحة للأخذ با في جتمع قائم على الساواة 
في ا حق » وعلى التعاون بين الآقوياء والضعفاء . 

وتتلخص الأخلاق الإسلامية . وان شعت فقل الأخلاق الديمقراطية” 
في كلمة واحدة : وهي السماحة . فما من صفة أهر با الإسلام إلا جاز أن 
توصف بالسمحة . وما من صفة نہی عنها إلا كانت على اليقين مجافية للسماحة 
داعية إلى نقيضها . 

ولا تتطلب الدعوقراطية «خلقاً مثالیاً «أرفع من السماحة » لا أجمل 
صفة يتصف بها قوم متعاونون ۰ وإن تفارقوا في الأقدار والأعمال . 

على الکبیر أن برحم الصغير وعلى الصغير أن يوقر الكبير : « ومن لم 
برحم صغير نا وبعرف حق كبيرنا فليس منا + لما قال عليه السلام . 

والكبرياء خلة ذميمة : « إن الله لا حب كل محتال فخور ۷ . 

والقول الحسن واجب : « وقولوا لناس حسثا ؛. 


د ۳ ۵۰ے 


ولیس لأحد أن يسخر من أحد : و لا يسخر قوم من قوم عسى أن 
يكونوا خيراً منهم ولا نساء من نساء عمی أن يكن خيراً منهن ؛ ولا تلمزوا 
أنفسكم ولا تنابزوا بالألقاب » . 

والمرء على صاحبه حق في مغيبه كحقه في حضوره : « ولا تجسسوا ولا 

وتعد آداب التحية والمجاملة من الفرائض الي يأمر بها الكتاب والسنة : 
« فإذا حبيم بتحية فحيوا بأحسن منها أو ردوها . 

د يأيها الذين آمنوا لا تدخلوا بيوتاً غير بیوتکم حى تستأنسوا وتسلموا على 
أهلها » . 

وقال غير واحد من رواة الحديث من صحابة الني : « أمرئا رسول الله 
بعيادة المريض واتباع الحنازة وتشميت العاطس وإجابة الداعي وإفشاء السلام ٤‏ . 

ويوجب الإسلام الإحسان کا يوجب العمل » فالغني مأمور بالإنفاق 
و لینفق ذو سعة من سعته ) . 
ولکن قبل الصدقة مکروه إذا استطاع الرجل عملا يغنيه عنها : « لن 
بأحذ أحدكم حبله ثم يغدو إلى الحبل فیأتی بحزمة حطب فيبيعها فيكف الله 
بها وجهه خبر له من أن يسأل الناس » أعطوه أو منعوه » . 

والحقوق موفاة 'لذويها » فلا مطل في الدين ولا نكران للمعروف » ولكنه 
وفاء على المودة والمعونة لا على البغضاء والشحناء » فمن البخل المذموم أن 
يغلو الرء في مفاضاة غربمه و : « حسب امریء من البخل أن يقول آخذ 
حقي كله ولا أدع منه شيئاً » و 9 من نفس عن غريمه أو محا عنه كان في ظل 
العرش يوم القيامة » . 

وعلى المؤمن أن يكون من و الكاظمين الغيظ والعافين عن الناس » لہا 
صفة القوي القادر وليست بصفة الحبان الحائف ء إذ « لیس الشديد بالصرعة > 
إنما الشديد من یك نفسه عند الغضب » . 


fg 


واشتملت السنة اللبویة على تفصیلات من هذه الآداب الأخوية لم نخرم 
شیا ما بحسن بالمرء في جلسہ أو قيامه : « فنهى عليه السلام أن ملس الرجل 
بين الر-ابن إلا بإذمهما ؛ وقال : « يسلم الصغير على الكبير > والمار على القاعد ء 
والقلیل ۔ی الكثير » والراكب على الاشي » . 

وعلى تو كيد الصدق في آيات. الكتاب وأحاديث النبوة قال عليه السلام في 
الإصلاح بين الناس : ١‏ لا أعده كاذباً الرجل يصلح بین الناس ويقول القول 
ولا يريد به إلا الإصلاح » والرجل يقول في الحرب » والرجلبحدث امرأته 
والمرأة تحدث زوجها » . 

والرفق بالناس مطلوب حى ني أداء الفريضة و « إذا أم أحد کم الناس 
فليخفف » فان فيهم الصغير والكبير » والضعيف والمريض» وذا الحاجة. 
وإذا صلى لنفسه فليطول ما يشاء » . 

وتمام الأدب آن پلتز مه الإنسان مع خادمه على طعامه : ( إذا جاء خادم 
أحد کم بالطعام فليجلسه » فان أبى فلیناوله » . 

وقوام هذه الآداب كلها في الأحاديث الشريفة أن و الحياء زينة » وني 
الكتاب الكريم : « خذ العفو وأمر بالعرف وأعرض عن ا حاھلین » . 


إن وقائع التاريخ تروي لناء الات من المواقف الي اتبعت فيها هذه 
الآداب عملا عن طواعية ومحبة » ول يكن قصاراها ألما أمر ونبي باللسان أو 
حض على المثل الأعلى الذي يطلب ولا يدرك بین الناس . 

كانت الديمفراطية الثالية في آداب السلوك والعاملة هي شرعة الواقع 
في عهد الني وخلفائه وتابعيه . 

كان عليه السلام لا یمیز في مجلس » ویجيء الغريب فيسأل : من منكم 
محمد بن عبد الله ؟ فيقول صلوات الله عليه : قد أجبتك » فيعرفه بجوابہ 
عليه 


وأراد كعب بن زهير أن يعرفه في مجلسه لينشده قصيدته في الاعتذار 
إليه » فوصفوه له بأو صافه و يمن يجلس على مقربة منه . 

وكان الخلیفة الأول يحلب اراتہ الضعاف » وینزل عن ثروته وعن 
تجارته ليحتسب اللخدمة ما دون الكفاية . 

وكان عمر بن الجطاب يبادل خادمه الر کوب مرحلة بترحلة » وینام 
إلى جانب السجد فلا يبتدي إليه الغریب بغیر هداية ء ويعيش على طعام 
يعافه آنباعه » ويبلغ من ذلك أن يعجب له من هو مثله في التقوى والایعان 
كأني عبيدةءبن الحراح : رآه في بعض طرق الشام قد انحط عن بعيره ورد 
الخطام على عنقه وحسر عن ساقیہ ليعبر ضحضاحاً فقال له : يا أمير المؤمنين ؛ 
أتفعل هذا ولك الكفاة من أصحابك وأنت بإزاء عدو يدل بمنه وقدرته ؟ 
فقال عمر : اسكت يا بن حي عامر ! والله ما أعز کم الله بعد الذلة » و کنر کم 
بعد القلة إلا بالحنوع والاستكانة » فإن تروموا العز بغيرها نہلکوا في يد 
عدوكم ) . 

وقد كانت السنة في آدابهم أن يشتد من يشتد على نفسه ولا يلزم غيره 
شدته في غير فريضة 7 فالقام بإزاءالعدو الذي بدل عنه وقدرته حجة 
سمعها عمر من معاوية حين رآه في موكب الولاية بالشام » ولكنه لم يتخذها 
حجة لنفسه حين أشار إليها أبو عبيدة » وهو أمين الأمة کا لقبه اللي 
وذکره الفاروق . ۱ 

ومن العسير أن تتفق على « الديمقراطية » آداب قوم ونظام اجتماعهم 
وقواعد سياستهم وعقائد ضمائرهم کا اتفقت في ديمقراطية الإسلام . 
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إذا كان للتشريع الدعقراطي وصف بنحصر في كلمة واحدة فهذه الكلمة 
هي ١‏ العموم » . 

عموم المصدر » وعموم التطبيق أو السريان . 

وقد تختلف الشرائع سعة وحرصاً » أو تختلف سماحة وشدة » أو 
نختلف تقدماً وتأخراً » ولكن هذه الاختلافات كلها لا تنفي عنها صفة 
و الدعقراطية » إذا كانت عامة في مصدرها » عامة في تطبيقها وسریاپا . 
فالعول في التشريع الدبمقراطي على عموم الاتفاق عليه وعموم الحضوع 
لأحكامه » و کل ما عدا.ذلك فهو فروق في صناعة التشریع أو غایته » وليست 
فروقاً في صفة الحكومة الي تتولاه . 

والمقصود من التشريع العام في مصدره أنه تشريع لا نحتکره طائفة مقفلة » 
أي طائفة لا پدخلها أحد من خارجها » كطوائف السب أو المزايا الموروثة 
أو كل طائفة تقصر الانتماء إليها على شروط لا تتحقق لكل إنسان بالعمل 


والعلم والاجتهاد ۰ 
فطائفة العلماء والفقھاء ليست من الطوائف القفلة ؛ لأن العلم والفقه صفتان 
يكسبهما کل من تعلم وتفقه . 


وطائفة الثواب النتخبین ليست من الطوائف المقفلة » لأنمسا تتکون 
بالانتخاب ویتفیر تكوينها من حین إلى حين . 
أما عموم التطبيق والسریان فهو التسوية بين الئاس جميعاً في الحضوع 
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لأحكام القانون وعقوباته » فلا يستثى منهم أحد لسبب من أسياب النسب 
أو الوجاهة أو الروة » ولا يعفى من عقاب جربمة لأن العدوان مقبول من 
بعضهم حظور من الآخرين . 
والتشريع الإسلامي دعوقراطي بعموم مصدره ۰ ديموقراطي بعموم 

تطبیقه وسریانه » فلا تمييز فيه بين الناس لاختلاف النسب أو اختلاف 
الطبقات , 

مصدره الکتاب والسنة والاجماع » والقائم به الامام ومن يستعين بهم 
من ذوي الرأي والعرفة وا حبرة . وحکم الکتاب والسنة واحد بالنظر إلى 
السلمین جمیعاً » وحکم الاجماع هو حکمهم بأنفسهم ء متفقین عليه کا 
شرعوه . 

و کل وال كفء للولاية مأذون له » بل مفروض عليه » أن يجتهد إذا 

٭طرأت له قضية ل بجد حکمها في الکتاب والسنة . 

بعث الني عليه السلام معاذ بن جبل إلى اليمن فقال له : كيف نقضي 
إذا عرض لك قضاء ؟ قال بکتاب الله . قال : فان لم تجد في کتاب الله ؟ قال 
فبسنة رسول الله . قال : فإن لم تجد في سنة رسوله ؟ قال : اجتهد رأبي 
ولا آلو . 

و کلام الحاكم في غير مقام التشريع غير ملزم لأحد من المحكومين : 
فكان رسول الله عليه السلام يستحسن شيئاً ثم يعدل عنه ويقول لأصحابه : 
نم أعلم بأمور دنياكم » كما حدث في مسألة تأبير النخل . 

ومن ذاك في أحكام الحلفاء أن عمر بن اللعطاب رضي اللہ عنه مر ببائع 
في سوق المصلى وبين يديه غرارتان فيهما زبيب » فسأله عن سعرهما فسعر 
له مدين لكل درهم » فقال له عمر : قد حنداثت بعير مقبلة من الطائف تحمل 
زبيبا وهم يعتبرون سعرك » فإما أن ترفع السعر وإما أن ندخل زبيبك البيت 
فتبيعه كيف شئت . فلما رجع عمر حاسب نفسه ثم أتى البائع في داره فقال : 
إن الذي قلت لك ليس بمعرفة مي ولا قضاء » نما هو شيء أردت به الحير 
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لأهل البلد ء فحيث شئت فبع وكيف شئت فيع ». 


أما سريان التشريع على جميع الناس فلا محل للاختلاف فيه بين أحد وأحد 
بعد سريانه على النبي نفسه ومن عاش معه من أصحابه » وقد قال عليه السلام نی 
مرض الوفاة : « أا الناس من كنت جلدت له ظهراً فهذا ظهري فليستقد مني , 
ومن كنت شتمت له عرضاً فهذا عرضي فليستقد مني . ومن أخذت له مالا فهذا 
مالي فليأخذ منه ولا يخشى الشحناء فهي ليست من شأني... » 

وقد قال عليه السلام لمن سألوه أن يعفي فاطمة المخزومية من العقاب « إغا 
أهلك من كان قبلكم أنهم إذا سرق الشريف تركوه وإذا سرق الضعیف أقاموا عليه 
الحد ». 


وإن حكم عمر في التسوية بين الملك والسوقة وبين الوالي وفرد من رعاياه هو 
مثال المساواة التي تحسب من الأماني في أعدل تشريع يسنه الديمقراطيون. 

وللاجتهاد قواعد من خیر القواعد أو الحكم 12705 التي یتوخاها 
الشترعون في تقرير أحكام القوانين . 

أوها الیسر وتفضيل السماح على التحريم حيث أمكن السماح . فمن آیات 
الكتاب : « يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العسر » . . « ولا يكلف الله نفسا الا 
وسعها » وہ فمن اضطر غير باغ ولا عاد فلا إثم عليه » . 

وقال عليه السلام : « أعظم المسلمين جرماً من سأل عن شيء لم يحرم على 

وني حديث عائشة رضي الله عنها : « ما حير رسول اللہ يَف بین أمرين إلا 
إختار أيسرهما ما لم يكن إثاء فان يكن إث كان أبعد الناس عنه» . 

ومن حكم الفقهاء أن المشقة تجلب التيسير » وأن « الضرورات تحل 
المحظورات » وأن ١‏ العادة المطردة تنزل منزلة الشرط » وان « العروف عرفا 
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كالمشروط شرطاً »وأنه «لا يجوز إقامة الحد مع احتمال عدم الفائدة »وأنه 
دلا ينكر تغیر الأحكام بتغیر الأزمان ». ومرجعهم جميعاً في تقدير العادات 
إلى قوله عليه السلام : دما رآه السلمون حسناً فهو حسن »... و دلا تجتمع 
آمي على ضلالة ». 

ومن القواعد السلمة بنص الحديث الشریف وسوابق التنفيذ في عهده 
عليه السلام قاعدة «درء الحدود بالشبهات ». 


جاء في بدائع الصنائع للكاساني : «والحدود لا تستوق مع الشبهات » 
وقد روي أن ماعزاً لا أقر بين يدي رسول الله صلى الله عليه وسلم بالزنا لقنه 
الرجوع فقال عليه الصلاة والسلام لعلك قبلتها » لعلك مسستها » وقال عليه 
الصلاة والسلام لتلك المرأة : قولي لا . ما إخالك سرقت .... وهذا هو السنة 
للإمام إذا أقر إنسان عنده بشيء من أسباب الحدود الخالصة أن يلقنه الرجوع 
درءاً للحد كما فعل عليه الصلاة والسلام ثي الزنا والسرقة »> وسواء رجم قبل 
القضاء أو بعده . قبل الإمضاء أو بعد إمضاء .... ثم الرجوع عن الإقرارقد 
یکون نصاً وقد یکون دلالة بأن أخذ الناس بي رجمه فهرب و رج حى 
لا يتبع ولا يتعرض له ٠‏ لان المرب في هذه الحالة دلالة الر جوع ؛ وروي 
أنه ما هرب ماعز ذ کر ذلك ارسول الله صل الله عليه وسلم فقال : ٠‏ 
خليتم سبيله »۰ دل" أن المرب دليل الرجوع وأن الهرب مسقط للحد . 

وقد أسقط الحلفاء الراشدون حد السرقة وغيره للضرورة كما فعل عمر 
ابن انلعطاب ني عام المجاعة . و أحذت الدولة العثمانية بہذہ القواعد عند تقنین 
القوانين وتنظم الأحكام في مجلة الأحكام العدلية منذ نحو ماثة سنة . وم 
تتقيد بالقول الأشهر على الدوام . بل تر كت الأشهر في حکم واعذت ما 
هو أقل منه شهرة وتداولا ءراعاة للعرف والضرورات العصرية . 

وحق الامام واسع في عقوبة التعزیر . وهي عقوبة نشمل الحبس والحلد 
والغرامة والنفي من البلد . وهذا الباب - مع حق الإمام في مراعاة الضرورات ؛ 

ومزاعاة عرفا الإجماع أو ١ا‏ یقرب من الإجماع - يسمح باختیار التشريع 
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الذي يصلح لكل زمن ولكل بيئة › ويسبق الديمقراطية إلى غايتها من التشريع 
دالتعمیم وغايتها من التحليل والتحريم . 

وني هذا المعرض مجال لبيان التجني من يزعمون أن أحكام الإسلام 
حالت بينهم وبين مراعاة أحوال العصر في التشريع ؛ ومنهم لورد كرومر 
الذي أخذ على الشیخ العباسي مفتي الديار المصرية (۱۸۹۰ )أنه ستل عن عقاب 
العصابات من اللصوص وقطاع الطرق فقال مستشهداً بالقرآن الكريم ٠:‏ إنما 
جزاء الذين يحاربون الله ورسوله ويسعون في الأرض فساداً أن یقتلوا أو 
يصلبوا أو تقطع آیدیہم وأرجلهم من حلاف أو ينفوا من الأرض . ذلك لهم 
خزي في الدنيا وهم في الاحرة عذاب عظیم . إلا الذي تابوا من قبل أن تقدروا 
عليهم فاعلموا أن الله غفور رحم ». 

فهذه الآية على التخصيص تمنع أمثال کرومر من واضعي النظم الحديثة 
من أن يتجنوا على التشريع في الإسلام أو يتهموه بالحجر على الحکومات في 
وضع القوانين الملائمة لكل زمن . فان عقوبات هله الآية تتفاوت من القتل 
إلى النفي إلى العفو بعد التوبة » والنفي يشمل السجن والحبس والإقصاء » 
فليس ما بمنع الحاكم أن يختار من هذه العقوبات ما يلام ابلحريمة ویلام البيثة 
الي تفع فيها » وقد نافق من ساسة الأوربيين من يزعم أنه لم يلجأ في بلاد 
الحضارة فضلا عن البلاد الهمجية إلى آفسی هذه العقوبات إلا باسم الحملات 
للأديبية أو باسم القصاص من جنس العمل ؛ وقد صدر الحكم على قاتل 
كليبر بقطم اليد والحلوس على الحازوق والإحراق » وقد أمر كرومر نفنه 
بإحراق عصابة من اللصوص کانت تختفي بين القصب وتمتنع فيه عن الشرطة » 
ولم یکن باحاکم الذي ينفذ حكم الآية حاجة إلى نفاق كهذا النفاق » لانه 
مفوض في الاختيار بين أفسى العقاب وبين آهونه وبين ترك العقاب جملة 
إذا تاب المجرمون توبة نصوحاً لندمهم وارعواهم عن الإجرام لا الحوفهم 
من اللحزاء . 

وقلنا في ختام باب العقوبات من كتابنا الفلسفة القرآئية : إننا دنت من 
ذلك كله إلى نتيجتين يقل فيهما الحلاف حى بين المسلمين وغير المسل.ءن ؛ 
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وهما أن قواعد العقوبات الإسلامية قامت عليها شؤون جماعات من البشر 
آلاف السنین وهي لا تعاني کل ما تعانيه ا حماعات المحدثة من اب درا 
والآفات » وأن قواعد العقوبات المحدثة لم تكن تصلح للتطبيق قبل ألف سنة 
وكانت تنائي مقتضیات العصر ني ذلك الحين » ولكن القواعد القرآنية با 
فيها من ا حیطة والضمان ومباحات التصرف اللام للزمان والمكان قد صلحت 
للتطبيق قبل الف سنة » وتصلح في هذه الأيام » وبعد هذه الأيام 4. 

وينبغي أن یکون الاجتهاد جائزاً في كل عصر بل فريضة واجبة على كل 
من يخاطبه القرآن الكريم ويأمره بالتعقل والتفكير والعمل بما يؤمر به عن فهم 
ودراية كلما استجاب لذلك الحطاب ؛ ومذهب الفضلاء المتأخرين في هذا 
أرجح من مذهب القائلين بإقفال باب الاجتهاد في عصر من العصور » لان 
مراجع الفقه الي كانت مطوية أو مقصورة على بلد دون بلد قد نشرت في 
العصر الحديث وتيسرت لمن بحسن فهمها والاقتباس منها والقيام عليها » فلا 
يقفل باب الاجتهاد مع فتح باب التكليف . 
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القصضاء 


والقضاء 5 الإسلام عام يسوي بين الناس 0 ویتولاہ من اجتمعت له 
شروطه أو کی ها 2 وهي : العقل والعلم والحرية وحسن السمعة والبصر 
والنطق ؛ویستحب أن يكون مجتهداً» ولا يمتنع أن يكون مقلدأويجوز للإمام 
ان يقسره على تولي القضاء إذا لم بجد غيره ني كفايته وصلاحه» لأن القضاء 
فريضة على المجتمع كله » وهي فا يسمى أحياناً فرض الكفاية . 
رضي الله عنه حيث قال : 

إن القضاء فريضة محكمة وسنة متبعة فافهم إذا أدلي إليك فإنه لا ينفع 
تكلم بحق لا نفاذ له . 

«آس بين الناس في وجهك ومجلسك وعدلك حى لا يطمع شريف في 
حيفك ولا يخاف ضعي جورك . 

«البينة على المدعي واليمين على من نکر . 

ولا بمنعنك قضاء قضيته بالأمس راجت فيه نفسك وهديت فيه لرشدك 
أن تراجع الحق + فإن الحق قدیم لا يبطل ومراجعة الحق خير من التمادي في 
الباطل . 

«الفهم الفهم فيما بختلج في صدرك ما لم يبلغك في القرآن العظيم والسنة ٠‏ . 

2 اعرف الأمثال والأشباه وقس الأمور عند ذلك » فاعمد الى أحبها 
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وأقربما إلى الله تبارك وتعالى وأشبهها بالحق . 

«اجعل للمدعي أمداً ينتهي إليه »> فإذا أحضر بيئة أخل بحقه » وان عجز 
عنها استحلات عليه القضاء » فان ذلك أبلغ في العذر وأجلى للعمى . 

«المسلمون عدول بعضهم على بعض إلا محدوداً في قذف أو ظینا في 
ولاء أو قرابة أو مجرباً عليه شهادة زور ؛ فان اللہ تعالى تولى منكم السرائر 


ودرأ عنکم بالبينات e‏ 
«إياك والغضب والقلق والضجر والتأذي بالناس ». 
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وقد سن عمر مبداً استقلال القضاء عن کل سلطان حى سلطان الامام 
الأكبر » وسأل رجلا له قضية : ما صنعت ؟ فقال الرجل : قضی علي بكذا . 
قال عمر : لو كنت آنا لقضیت بغیر ذلك . قال صاحب القضية : فما یمنعك 
والأمر إليك ؟ فقال عمر : لو كنت أردك إلى کتاب الله أو إلى سنة نبیه صلى 
الله عليه وسلم لفعلت ء ولكني أردك إلى رأيي » والرأي مشترك .. 
وأخذ النظام الإسلامي بمبدأ فصل السلطات » فجعل للقاضي وظيفة غير 
وظيقة التنفيذ ما لم ينص على ولاية خاصة في أمر ولايته . قال أحمد بن إدريس 
القرائي في الذخيرة : «ولاية الفضاء متناولة للحکم لا يندرج فيها غيره ولیس 
للقاضي السياسة العامة لا سيما الحاکم الذي لا قدرة له على التنفيل .... وأما 
قوة التنفيذ فأمر زائد على كونه حا كا » فقد بفوض إليه التنفیڈ وقد لا يندرج 
في ولايته » وليس للقاضي قسمة الغنائم وتفریق أموال بيت ا ال على المصالح 
وإقامة الحدود وترتيب اہ حیوش وقتال البغاة ». 
وكانت القضايا المشكلة تعرض على أكثر من قاض واحد » وقد يكون 
في المحكمة أربعة قضاة كما روى العمري صاحب كتاب مسالك الأبصار . 
وشرع في القضاء الاسلامي ما يشبه قضاء النقض في عصرنا هذا ء فيرد 
حكم العالم العدل کنا جاء في شرح الرصاع التونسي فيما خالف نص آية أو سنة 
٤‏ 


أو إجماع أو ما يثبت من عمل أهل الدينة أو قیاساً لا بحتمل إلا معنى واحداً 
أو قامت بينة على أن له فيه رأياً فحكم بغيره سهواً ... وقد يأخذ المرجع الذي 
ينقض الحكم أمامه بغير هذه الأسباب أو ببعضها دون سائرها » ولكن حق 
اللقض مسلم مشروط بالدليل القاطع الذي لا بحتمل اختلاف الاراء . 

وكان الحلفاء بقترون على أنفسهم ويوسعون في أرزاق القضاة » فكان 
رزق سليمان بن ربيعة الباهلي في عهد عمر خمسمائة درهم مشاهرة » وكذلك 
كان رزق شريح في عهد علي » وجرت سنة اللحلفاء بعدهم على التوسعة في 
أرزاق القضاة وترجيحهم على الولاة . 

ومن الاداب المطلوبة للقاضي «ألا بشري بنفسه ولا بوكيل معلوم حى 
لا يسامح في البيع ). و کال اللحليفة العادل عمر بن عبد العزيز يقول : ونجارة 
الولاة مفسدة ولارعية مهلكة »فکان يغي القضاة بسعة الرزق عن التكسب 
والاتجار . 

ومن الوظائف الي عرفها القضاء الإسلامي وظائف العدول » وكانت 
في مبدأ أمرها توكل إلى أناس من الثقات الذين يؤخذ بقوهم في تز كية 
الشهود » ليسألهم القاضي عمن تقبل شهادته أو لا تقبل في الدعاوى المعروضة 
عليه » تم نيطت بهم أعمال التسجيل وكتابة العقود الشرعية » وكان أفضلهم 
أولاهم بالتقديم ولو تقدم الشاب على الشبخ والعالم على من هو أعلى منه » 
وكانوا يفرقون بين كفاية الشاهد وكفاية العدل » فقد بحسن الرجل تزكية 
الشاهد ولا يحسن أداء ما سمع ورأى . 

وكان بعض القضاة پشتدون ني تتبع أحوال العدول فلا یقبلون منهم في 
مجلس القضاء إلا من برئت سمعته من كل شبهة . قال غسان بن محمد 
المروزي : «قدمت الكوفة قاضياً فوجدت فيها مائة وعشرين عدلا فطلبت 
أسرارهم فرددتهم إلى ستة » ثم أسقطت أربعة » فلما رأيت ذلك استعفيت ». 

ومن النظم الخاصة بالقضاء الإسلامي قضاء السبة , وهو القضاء الذي 
يفصل ف . بعض الامور وان لم تقم بها دعوى ؛ ويشبهه في النظم الحديثة قيام 


— ۵۱۵ 


الثيابة برفع الدعوى العمومية ۰ ولكن قاضي الحسبة یحکم وموظفو النيابة 
يرفعون الأمر إلى القضاء » وم يكن للدول القديمة نظام يشبه الحسبة إلا في 
الدولة الرومانية » حيث كانوا يقيمون من حين إلى حين رقیاً يتتبع نقائص 
المجتمع » ولكنه عمل عارض » وليس بالأصل في التشريع . 

أما أدب القضاء الأكبر في الإسلام فهو تطامن القاضي واعتقاده على 
الدوام جواز الحطاً على أحكامه وتقديراته » ولو جاز لأحد أن يؤمن الناس 
بعصمة قضائه من كل حط لحاز ذلك للني عليه السلام » ولكنه صلوات الله 
عليه كان يقول الخصوم قبل أن يقضي بيهم : «إنما آنا بشر » وإنه يأتيي 
الحصم » » فلعل بعضكم أن يكون ألحن من بعض » فأحسب أنه صادق فأقضي 
له بذلك ؛ فمن قضيت له بحق مسلم فإنما هي قطعة من النار ‏ فليأخذها أو 
ليتركها » . 

وحسب القضاء أن يكون إنسانيًاً ليكون غاية الرضى من الأنظمة الي 
يرتضيها طلاب المساواة ومنهم الديمقراطيون » وما ادعى القاضي الأول في 
الإسلام أكثر من أنه إنسان يقضي بين أناسي » وما جرى على سنته أحد إلا 
حكم بأن الناس سواء أمام القضاء . 


۱ بت 6۱ بت 


لالج اب 


وقد انسعت حرية الحكومة الاسلامية للأجانب عنها فأمنوا في کنفها 
على آرواحهم وعقائدهم وأموالهم » وأببح شم من حقوق الضيافة أو الاقامة 
ما لا يباح اليوم لأجني ني عرف الحضارة الحديثة . 

ويتضح سبق الحضارة الإسلامية إلى هذه السماحة من معاملة الدول 
العصرية للنازلين في بلادها من الأجانب المسلمين أو الأجائب التهمین » ولا 
سيما ني أيام ا حروب أو أيام الحطر والشك بين الدولة ومن تخشی عدوانہم 
أو مخشون عدوانبا . 

فقد تحظر الدولة على الأجني أن يدل بلادها » وقد تأذن له بدخوها 
إلى أمد محدود ثم نخرجه منها قهراً إذا لم يخرج باختياره » ولا يحق لدولته أن 
تج على إنخراجه . وتستبیح الدولة لجرد الحوف والاشتباه أن تنفي الأجانب 
النازلين في كنفها أو تحجر على حر كانم ونخضعهم لارقابة والتفتيش من آوئة 
إلى أخرى » وهم على كل حال مفردون بمعاملة خاصة بين أصحاب الحقوق 
الوطنیة فليس هم نصيب كبير أو صغير منها . 

و شبغي أن نذكر أن الإسلام كان خليقاً أن ينظر إلى الأجانب المحيطين 
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بزل مهدداً بالغارة والانتقاض منذ دعوته الأولى إلى قيام دولته بین أعداتها » 
فعذره في الحيطة والحذر غير مجهول لو أنه وضع لنزول الأجانب في أرضه 
أو مقامهم ني ظل حكومته قبوداً من قبيل هذه الفيود الصطلح علیها في الزمن 
الأخير . 


سح ۷۔ 


لكنه استغنى عن جميع هله القيود حيث أمكن الاستغناء عنها ؛ وبالغ 
في احترام الحوزة ولو كان أصحابها غير مأمونين بين ديار المسلمين وديار 
أعداتهم » فمن ذاك أن مديئة يقال ها «عربسوس »كانت على نخوم الدولة 
بينها وبين بلاد الروم » وكان أهلها كما قال عمير بن سعد في شكواه منها 
إلى الفاروق «يخبرون عدونا بعوراتنا ولا يظهروننا على عورات عدونا » وهم 
علينا عهد ...» فلم يحسر عميد على لیذالہم قبل أن يرجع في أمرهم إلى 
الحليفة » ول يعجل الخليفة بالنقمة منهم حى يبسط شم المعذرة وسبیل الرحلة ؛ 
فقال لعمیر لزنا م سس تا لان ال سوا » ومكان 
کل بقرة بقرتين » ومكان کل شي ء شیئین ؛ فان رضوا فأعطهم إياه وأجلهم.. 
فإن أبوا فانبل إلبھم وأجلهم سنة ثم اخریبا ». 

والشهور عن نظام ا حکومة الإسلامية أن الذميين والمعاهدين لهم ما 
لسلمین وعليهم ما عليهم > وأن الدولة تقاتل عنهم کا تقائل عن جميع 
رعاياها » وأنها لا تستبیح عقورتهم بالحدود الإسلامية فيما لا حرموثه ولا 
يعاقبون أنفسهم عليه » وأنهم لا يدعون إلى القضاء في أيام أعيادهم » لقوله 
عليه السلام وأ يبود عليكم خاصة ألا تعدوا في بت ». 

ولکن الأمر لا ينتهي عند نصوص الشرع والقانون ولا يزال ا حاکم 
المسلم مطالباً بالمجاملة وحسن العاملة في غير ما بينته النصوص وفصلته العهود » 
فيقول الني عليه السلام : «من قذف ذمیاً حد له يوم القيامة بسياط من نار »» 
ويقول أيضاً : «من آذى ذمياً فقد آذاني »ويقول في موضع آآحر : «من ظلم 
معاهداً و کلفه فوق طاقته:فأنا خصمہ يوم القيامة ؛» ولا يسى الخلیفة هذه 
الأحاديث وهو يكتب وصایاہ إلى ولاته » فيذكر الفاروق بها عمرو بن العاص 
ويقول له تي كتاب منه إليه : «إن معك أهل الذمة والعهد ... فاحذر يا عمرو 
أن يكون رسول الله خصمك ». 

قال البلائري إن عمر لا ذهب إلى الشام «عند مقدمه الحابية من أرض 
دمشق مر بقوم مجذومين من النصارى فأمر أن يعطوا من الصدقات وأن 
بجری عليهم القوت . 


— 0۸ - 


ورأى شيخا بپودی يتكفف فأمر له برزق يحريه عليه من بيت الال وقال 
له : دما أنصفناك يا هذا . أخذنا منك الحزیة فى وأضعناك شيخاً ». 


وقد أبيح لأهل الذمة بناء الكنائس والبيع وإقامة الشعائر في ديارهم » 
فلا عنعون.منها إلا ما.يعطل شعائر الإسلام ويجور عليها » ولا یکلفون العزلة 
الا دفعاً للشبهة الي تببح ا حکومات الحديثة ما هو أشد من العزل والتمييز في 

بل والسفر . 

ومن العلوم أن السلم مأمور بتصدیق جمیع الأنبياء من قبل نبي الاسلام 
عليه السلام : «قولوا آمنا باللہ وما أنزل إلينا وما آنزل إلى إبراهيم ولسماعیل 
وإسحاق ويعقوب والأسباط وما وتي موسى وعيسى وما وی النبيون من 
ربهم لا نفرق بین أحد منهم ونحن له مسلمون ». 

فليس المسلم منكرا لأديان الذميين معرضاً عن أنبيائهم » بل هو معهم 
في كل عقيدة لم تخالف التوحید » ومعهم في إجلال أنبياتهم أو يزيد : 

وإن الذين يكفرون اللہ ورسله وبریدون أن يفرقوا بين الله ورسله 
ويقولون نؤمن بیعض ونکفر بعض ويريدون أن يتخذوا بين ذلك سبيلا 
آولئك هم الكافرون حقا ». 

وعقيدة السلم أن السابقين على التوحيد من أهل الأديان جميعاً لهم أجرهم 
عند رهم كن آمن بالله ورسوله محمد صلوات الله عليه : ؛٢إن‏ الذہن آمنوا 
والذين هادوا والنصارى والصابئين من آمن بالله واليوم الآخحر وعمل صالخا 
فلهم أجرهم عند رہہم ولا خوف عليهم ولا هم يحزنون ۰4 

فليس أقدر من الإسلام على تقریب شقة الحلاف بينه وبين أهل الأدبان » 
وليس أصدق منه في موالالہم إذا عاهدوه وان خالفوه في الاعتقاد أو أنكروه ؛ 
فإن كانت حرب بينه وبين أعداء فليس أكرم منه في معاملة الأعداء المقائلين 
بين حالة الحرب والحذر أو حالة الأمن والسلام ؛ کا تقدم في غير هذا 
المقام . 


.8۱۹ هه 


وخير ما لم به كلام في حظ الأجانب من الدبمقراطيةٌ الإسلامية عهد 
إيلياء الذي كتبه الفاروق في إبان الظفر والفتح فقال فيه اه «أعطاهم أماناً 
لأنفسهم وأموالهم وكتائسهم وصلباجم وسقيمها وبريثها وسائر ملتها » أنه 
لا تسكن كنائسهم ولا دم ولا ينتقض منها ولا من خيرها ولا من صلبهم 
ولا من شيء من أموالهم ء ولا يكرهون على دينهم ولا يضار على أحد منهم » 
ولا يسكن بإيلياء معهم أحد من اليهود » وعلى أهل إيلياء أن يعطوا الحزية 
کا يعطي أهل المدائن ء وأن یخرجوا منها الروم واللصوت (اللصوص )فمن 
خرج منهم فإنه آمن على نفسه وماله حتى يبلغوا مأمنهم » ومن أقام منهم فهو 
آمن وعليه مثل ما على أهل إيلياء من الحزية ... ومن أحب من أهل إيلياء أن 
يسير بنفسه وماله مع الروم وبلی بیعهم وصلبهم فإنهم آمنون على أنفسهم وعلى 
یمهم وصلبهم حى يبلغوا مأمنهم . 

ولا موضع المقابلة. بين هذا الأمان وما جرى مجراه في حضارة من 
الحضارات الإنسانية » فليس في الحضارات الإنسانية قط ما جرى مجراه . 


¬ ۳۰ 


الملاقات الخارجية 


نظام الحكم ني الأمة له صلة وثیقة بعلاقات الأمم الحارجية » فحيثما 
وجد الحكم المطلق تعذر السلام بين الدول وكانت العلاقات بينها على الدوام 
علاقات حرب قائمة أو انتظار حرب قريبة » ولیس من الضروري انتظار 
سبب للحرب وجیه أو غير وجیه ۰ فزن السلطان الطلق وحده كاف لاثارة 
الطامع والحذر من العدوان وتربص کل دولة بالاغری طمعاً وعدواناً أو 
خوفاً من الطمع والعدوان . 

وبظهر من التجارب الحديثة على الحصوص أن الدول الديمقراطية آقل 
الدول رغبة في القتال ؛ لأن الرجع فیها إلى الشعب لا إلى سادته الذين پسخرونه 
في طلب الشهرة والبذخ والفخر باحول والطول في غير مصلحة معلومة » 
وقد تبن من حروب قرن کامل نبا بدأت على الدوام من جانب الدول الي 
تدين بالسلطان الطلق » وشوهد في جملة ا حروب أن الاستعداد العدوان يأني 
من جانب تلك الدول الي تنفق آمواها بغير حسیب أو رقیب من الرعية 
و و کلانبا » فتستعد للعدوان ثم تعندي قسراً وتنساق إلى الحرب طوعاً أو 
كرهاً ء لأن السلاح بضاعة لا تدور في الأسواق ولا تقابل فیها الحسائر 
بأرباح غير ما بأتي من الحرب » فإن لم تكن غنائم حرب فثمة خسارة محققة 
يشعر بها الرعاة والرعايا فلا يأمنون من الفتنة والانتقاض ؛ ولا يزالون في 
ارتقاب ا حرب کانہا الخرج الوحيد من مأزق كله إغلاق » وندرت فيه 
المخارج والأبواب . 


ومیل إلى الكثيرين أن الدبمقراطية في الإسلام غير الديمقراطية كلها 


6۲۱ 


في هذه الحصلة » وهي خصلة العلاقات السلمية بينها وبين الأمم » لأن الإسلام 
قد شرع الحھاد » واللحهاد معناه القتال . 

وحقيقة الواقع أن الديمقراطية الإسلامية أوفق النظم الحکومیة لتمكين 
العلاقات السلمية بين بي الإنسان » ويتبين ذلك من أقسام العام في نظر 
الإسلام » ومن حكم الإسلام في العلاقة بینه وبين كل قسم من هذه الأقسام . 

فالعالم الإنساني ثلاثة أقسام بالنسبة إلى الدولة الإسلامية : قسم المسلمين » 
وقسم المعاهدين » وقسم الأعداء » ولا يحتمل العقل ولا نجد في الواقع تقسيما 
لعالم بالنسبة إلى دولة من الدول غير هذا التقسم . 

آما الأمم الاسلامية » أو دار الإسلام کا يسميها الفقهاء » فالقتال بین 
أهلها حرام » ومن أقدم عليه فالمسلمون مطالبون برده عن عدوانه صلحاً 
وتوفیقاً أو حرباً إذا تعذر الصلح والتوفيق . 

وني الكتاب الکریم : «وإنْ طائفتانٍ من المؤمنين اقتلوا فأصلحوا بينهما 

بغت حداهُما على الأخري فقاتلوا الي بغي حى فيء إلى أمر الله فإن 

فأصلحوا بينهما بالعدل وا إن اللہ جب المقسطين ». 

وني الحديث الشريف : «إذا التقى السلمان بسیفیهما فالقاتل والقتول 
في النار . قبل : يا رسول اللہ هذا القاتل فما بال المقتول ؟ قال : إنه كان 
حريصاً على قتل صاحبه ». 

والحطاب ني القرآن موجه دائماً إلى المكلفين ؛ والمكلفون هم المسثولون 
المستطيعون . أما المعاهدون فإن قبلوا عهد الذمة ‏ كما جاء في الحديث الشريف- 
«فأعلمهم أن لهم ما للمسلمين وعليهم ما على المسلمين ». 

والتعاهد أنواع فصلها الفقھاء » ولم يأت القانون الدولي الحديث بتفصيل 
أوفى من تفصيلهم في هذا الباب » وحكم الإسلام الوفاء يجميع العهود ما لم 
تنتفض من جانب الطرف الاخر : «وأوفوا بعهد الله إذا عاهدتم ولا تنقضوا 
الأيمان بعد تو كيدها وقد جعلم الله عليكم كفيلا ». 


ااه 


ولا ا لعهود ا شر كين الذين توا على عهدهم : ولا الذين عاهدثم 
من الشر کین ثم لم بنقصو کم شيئاً وم يظاهروا عليكم أحدا فأتموا إلبھم عهدهم 
إلى مدنہم إن الله بحب التقین ...٤‏ 

ومن لم يكن من المسلمين ولا من المعاهدين فيدعى إلى الإسلام أو إلى 
المعاهدة » وسبيل الدعوة منصوص عليه في 21 آن الكريم أن «ادع إلى سبيل 
ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم بالي هي أحسن إن ربك هو أعلم 
من ضل عن سبيله وهو أعلم بالهتدین ؛وحجة الدين هي حجة الإقناع «لا 
إكراه في الدین قد تبین الرشد من الغي فمن يكفر بالطاغوت ويؤمن بالله 
فقد استمسك بالعروة الوثقى لا انفصام لها والله سميع عليم ؛ . 

وإثما يحب ا لمھاد حين تقف القوة في سبيل الدعوة بالحسنى فلا محل معها 
للإقناع ولا لحرية الاستماع » وإما هي القوة تدفع القوة حين تنقطع أسباب 
الحجة وأسباب الأمان » ولا أمان حيث يرفض التعاهد والولاء » بل يعلم 
المسلم أنه غير منهي عن البر بمن لا یفاتلون في الدين « لا ينهاكم الله 
عن الذین لم يقاتلوكم في الدین وم بخرجو کم من ديار کم أن تبروهم وتقسطوا 
إليهم إن الله يحب المقسطين ». 

قلنا في هذا المعى من كتاب عبقرية محمد : «إن الإسلام إنما يعاب عليه 
أن يحارب بالسيف فكرة يمكن أن تحارب بالبرهان والإقناع ولكن لا يعاب 
عليه أن يحارب بالسيف سلطة تقف في طريقه و حول بینہ وبين أسماء المستعدين 
للإصغاء إليه . لأن السلطة تزال بالسلطة » ولا غنى في إخضاعها عن القوة ؛ 
ولم يكن سادة قريش أصحاب فكرة یعارضون بها العقيدة الإسلامية » وا 
كانوا أصحاب سيادة موروثة وتقاليد لازمة لحفظ تلك السيادة في الأبناء بعد 
الآباء وني الأعقاب بعد الأسلاف ... و کل حجتهم الي يلودون بها عن تلك 
التقاليد م وجدوا آباهم عليها وأن زواها يزيل ما لهم من سطوة الحكم 
والحاه » وقصد الني بالدعوة عظماء الأمم وملوكها وأمراءها لأنهم أصحاب 
السلطة الي تأبى العقائد الحديدة ء وقد تبين بالتجربة أن السلطة هي الي كانت 
حول دون الدعوة المحمدية وليست أفكار مفكرين ولا مذاهب علماء > لأن 
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امتناع المقاومة من هؤلاء الملوك والعظماء کان یمنع العوائق الي تصد الدعوة 
الإسلامية » فيمتنع القتال ء ومن التجارب الي دل عليها التازيخ القدیم أن 
السلطة لا غنى عنها لإنجاز وعود المصلحين ودعاة الانقلاب ... ومن تلك 
التجارب تجربة فرنسا في القرن الماضي وتجربة روسيا في القرن الحاضر ؛ 
وتجربة مصطفی کال في تركيا » وتجارب سائر الدعاة من أمثاله في سائر 
البلاد » فمحارية السلطة بالقوة غير محاربة الفكرة بالقوة » ولا بد من التمييز 
بين العملين لأنپما جد مختلفین ». 

وينبغي المؤرخ المنصف أن يذكر أن السلمین كانوا ضحية السیف قبل 
أن يغلبوا به أعداءهم » فكان الإقناع سابقاً للدفاع > وم یأت الدفاع إلا حين 
بطل الإقناع . 

فإذا جاء القتال بعد رفض الدعوة ورفض العاهدة فالاعتراض عليه إنما 
هو اعتراض على کل دعوة من آساسها » وإنما هو رأي ينهى کل مصلح 
أن یخرج لدعوة إصلاح » ولا نكران أن الإسلام يأبى هذا الاعتر اض ويأبى 
هذا النهي ء لأن الدعوة إلى الحير واجبة فيه على كل بيئة وبين كل طائفة » 
لا استثناء في ذلك للطوائف الإسلامية ولا لغيرها بل هو شرع جهاد الفقه 
والعلم إلى جانب جهاد السيف والقوة » وجاء في الكتاب العزيز : «وما كان 
المؤمنون لينفروا كافة فلولا نفر من كل فرقة منهم طائفة ليتفقهوا في الدين ۷... 
وليس أكثر من الآيات والأحاديث الي توجب على الجتمع الإسلامي أن 
تكون منه أمة «يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن النکره 
ویذ كرون أبداً أن من قبلهم هلکوا لام وكانوا لا يتناهون عن منكر فعلوه 
لبئس ما کانوا یفعلون ». 

وقبل أن نلخص آحوال ابلمهاد في الاسلام نلقي بنظرة عاجلة على الأسباب 
الي تخذها الدول في عصرنا هذا مسوغات لاعلان العداء واستباحة القتال » 
ونذكر منها ما اتفقت عليه وجعلته عرفاً معدوداً في السوابق المرعية » ولا 
ند کر الفلتات الي تأني عرضاً ولا جري عليها قياس . 


e4 


فقد رأينا دولا تفرض على بعض البلاد أن تفتح ها أسواقاً للتجارة ولا 
فتحتها عنوة عفردها أو بالاتفاق مع غيرها » ورآینا دولا تفتحم البلاد وهي 
تدعي مها تفتحها الحضارة وتؤدي فيها أمانة الرجل الأبيض ورسالة لدم + 
ورأينا دولا تعلن على الل ألما اعتبرت إقليما من الأقاليم داخلا في حوزنب 
وحظرت معاملتہ بغير وساطتها » وأنہا تنذر الدول الأخرى أنها ننظر إلى من 
محالنها ي ذلك نظرة العداء أو تحسبه مقدماً على عمل من أعمال الأعداء» وكل 
ذلك يستباح باسم التجارة أو العمارة » ولا يبلغ حقه - إن جاز أن" يسمى 
حقاً - مبلغ ال حق الذي يفرضه الانسان غداية الإنسان » ويعلق عليه صلاح 
النفس وصلاح ضمير العمران . 

والإسلام على کل حال يوجب الدعوة إلى ا حیر وينظر إلى السلطة الي 
تقف في سبيلها نظرة عداء » ويعاملها معاملة من لا أمان له ء إلا أن تعاهده 
على الأمان فلها مثل ما له وعليها مثل ما عليه . ۱ 

وقد أمر المسلمون بأنواع من اللحهاد منها مقاتلة المعتدين عليهم «وقانلوا 
في سبيل الله الذين يقاتلونكم ولا تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين ». ومنها الحهاد 
بحجة الكتاب والإعراض عن منكريه : «فلا تطع الكافرين وجاهدهم به 
جهاداً كبيراً ٤ء‏ ومنها الحهاد من لا يقبلون الدعوة ولا يعاهدون على الأمان . 

فإذا وجب هذا اللحهاد فالسلم مأمور فيه بقتال المقائلين دون غيرهم فلا 
يحل له قتل امرأة ولا صي ولا شيخ ولا مقعد ولا يابس الشق ولا أعمى ولا 
مقطوع اليد ولا معتوه ولا راهب في صومعة ولا سائح في ابلبال لا بالط 
الناس ۰ وقد جمع الحليفة الأول وصايا الني عليه السلام المقاتلین فقال : 
لا تخونوا ولا تغدروا ولا تمثلوا ولا تفتلوا فلا صغيراً ولا شيخآ كبيرا ولا 
امرأة ولا تعقروا خلا ولا تقطعوا شجرة مثمرة ولا تذبحوا شاة ولا بقرة ولا 
بعيراً إلا لأكلة » سوف نمرون بأقوام قد فرغوا أنفسهم الصوامع فدعوهم 
وما فرغوا أنفسهم له ...) 

وقد آفر الإسلام الأمان والوادعقوالهادنة في القتال وجعل لكل منها شرطاً 
وأمر برعاية عهودها جميعاً » إلا أن بتبين القائد السئول غدراً مبيتاً من جانب 
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عدوه فلا جناح عليه أن یاعد بالحيطة في المجوم قبل الغارة عليه . 

فالأمان في تعريف الفقهاء هو : «رفع استباحة الحرلي ورقه وماله حين 
قتاله أو العزم عليه »وتكفي فيه الإشارة الي يفهمها من .يطلب الأمان . 

والاستثمان «تأمين حر لي ينزل لأمر ينصرف بانقضائه ». 

والهادنة «عقد المسام مع الحربي على المسالمة مدة ليس هو فيها نحت حكم 
الإسلام ). 

والوادعة «عقد غير لازم محتمل للنقض فللإمام أن ينبذ إليهم لقوله 
تعالی : وإما تخافن من قوم خيانة فانبذ إليهم على سواء ...» ويشرط في نقضه 
أن يبلغ إلى رئيس العدو وأن يبلغه الرئيس إلى قومه «لأن ابر إذا لم يبلغهم 
فهم على حكم الأمان الأول فيكون قتاهم منا غدراً م۳ . 
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على أننا إذا اعتبرنا الواقع من أمر ابلھاد في صدر الإسلام فالواقع أن 
أسباب الحهاد يومئذ كانت كلها رد" للعدوان أو تأميناً الحدود . 

ففي غزوة تبوك -- کا قلنا في عبقرية محمد - عاد ا لحیش الإسلامي 
آدراجه بعد أن أيقن بانصراف الروم عن القتال في تلك السنة . و کان قد نمي 
إلى الني أنهم يعبئون جیوشهم على حدود البلاد العربية . فلما عدلوا عدل 
ابلیش الاسلامي عن الغزو على فرط ما تکلف من اللحهد واللفقة ثي تجھیزہ 
وتسفيره . 

و کانت دولة الروم ترسل البعوث إلى تحوم ابلتزيرة وبيج القبائل درب 
السلمین وظل السلمون یعیشون في فزع دام من خطر هذه الدولة وأتباعها » 
ویتبین هذا الفزع - کا ذکرنا في عبقرية عمر - من تحدث السلمین بتأهب 


)۱( البدائم للکاسا ني » وشرح حدود الامام الا کیر للتو نسي » وزاد العاد 
لابن القیم » والسنن تلدارمي ۰ 
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غسان لغزو الحزيرة العربية » فلما دق صاحب الفاروق بابه دقاً شديداً ذات 
ليلة ليحدثه عن نبأ عظيم حرج يقول : ما هو ؟ أجاءت غسان ؟ 

فلما تولى الصديق الحلافة أنفذ بعثة أسامة الي يصح أن تسمى بلغة هذا 
العصر بعثة تأديبية اردع القبائل الي كانت تعيث في الطريق بین الحجاز 
والشام ء فلم تلبث أن قفلت إلى الدينة بعد أربعين یوما أو سبعين يوماً في 
قول بعض الؤرخین . 

آما غزوة فارس فقد كانت - کا ذکرنا في عبقرية الصدیق - استطراداً 
لحروب الردة في أطراف البحرین » فکانت القبائل الي تدين لسلطان فارس 
توالي الاغارة على أرض السلمین فیدفعونا ویقتصون منها ویتعفبوما في 
بلادها » وكان الصدیق يجهل اسم القائد القدام الذي كان يتولى الدفاع 
والتعقب في تلك الأنحاء . فسأل عنه في شي من التعجب : «من هذا الذي 
تأتينا وقائعہ قبل معرفة نسبه ؟ » فعرفه به قيس بن عاصم قائلا : « هذا رجل 
غير خامل الذ کر ولا جھول النسب ولا ذليل العمار : هذا الثی بن حارثة 
الشيبائي » . 

فكان هذا الاستطراد في حرب الردة بداءة الاشتباك بفارس ومن والاها 
من قبائل البحرین والسواد » ومضت الحوادث شوصٴاً قبل أن تنقلب إلى تلك 
الحرب الضروس بين العرب والفرس في أوسع نطاق . فلما أرسل الصديق 
خالد لنجدة اغى أمره أن « يتألف أهل فارس ومن كان ني ملكهم من 
الأمم » ... 

وتقدم الد نی تأمين الطريق فصالح أهل الحيرة على « أن لا يخالفوا 
ولا يعينوا كافراً على مسلم من العرب ولا من العجم » ولا یدلوهم على عورات 
المسلمين » . 

وني كل أولئك كان أثمة المسلمين السابقين يعملون بما يوافق الحديث 
الشريف ف رواية عبد الله بن عمرو : « لا نتمنوا لقاء العدو واسألوا الله 
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العافية فإذا لقيتموهم فاثبتوا وأكثروا ذكر الله فإن أجلبوا وضجوا فعليكم 
بالصمت » . 

هذه جملة أحكام الإسلام شرعاً وفعلا في العلاقات الأجنبية » وهي أحكام 
تجعل الدولة الإسلامية مثالا للدولة الي تننظم في أسرة الأمم » وتجري علاقانا 
معها على سان واضح وعهود مرعية وأمان مصون . 

ويستطرد بنا الكلام ني الهرب ل الكلام في الرق » لأن موضوع الرق 
على صلة بالأسر وعلى صلة با حقوق الديموقراطية . 

فالأرقاء في الإسلام هم الأسرى الذين لم يعتقوا وم يفتدوا » وبينهم وبين 
الأحرار فرق في بعض الحقوق . 

وموقف الإسلام في مسألة الرق لا يعرف على حقيقته إلا بالقابلة بين ماء 
تقدمه وما جاء بعده إلى العصر ا حاضر . ١‏ 

فالحكمة العقلية بلغت أوجها في فلسفة اليونان » وكان أفلاطون وأرسطو 
معا يعتبران الرق حالة «أصلية »ملازمة للطبيعة البشرية » ووصف آرسطو العبید 
بأنهم آلات حية » وشدد أفلاطون في عقوبة العبد الذي يتطاول على حر ولو 
كان غير سيده » فأوصى بتسليمه إلى من أساء إليه ليتولى عقابه بما يرضاه . 

واعترفت الأديان كلها بالرق ونظرت إليه كأنه عقوبة إهية يستحقها 
بعض الناس ویحسن بهم أن یصبروا عليها . 

أما بعد الإسلام فحكم القانون الدولي في أحدث العصور تسخير الأسرى 
للخدمة وحجزهم في يد الآسرين رهان للمبادلة أو للفكاك بالغرامات المقدرة » 
وليس لمم بطبيعة ال حقوق في بلاد الأسر ولا يلزم أن ابوا إلى طلبهم إذا 
أرادوا اكتساب الحقوق الوطنية بالدخول في جنس الأمة الغالبة . 

ومعاملة الإسلام للإسرى خير من حکم الفلسفة ومن حکم الأديان السابقة 
ومن حكم الحضارة الحديثة . 
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فالرق في الإسلام حالة عارضة ترول وليس با حالة الطبيعية الي لا تتبدل » 
وسبيل إزالتها تشجيع المالكين على إعتاق أسراهم وتمكين الأسرى من افتداء 
أنفسهم '» ومن كان لا ملك مالا ويعرف القراعة ففي وسعه أن يفتدي نفسه 
بتعليم بعض المسلمين » وقد جعل الإسلام إعتاق الأسرى كفارة عن السيئات > 
وكانت وصية الني عليه السلام في مرض وفاته : «الصلاة وما ملكت 
أعانكم »وقد قال عليه السلام : «من لطم ملو که فكفارته عنقه ». 

وقد جاءت وصایا الني متممة لحکم الكتاب فيهم : «فإما متا بعد وإما 
فداء حى تضع الحرب أوزارها )... 

«والذين يبتغون الکتاب. ما ملكت أيمانكم فكاتبوهم إن علمم فيهم خيراً 
وآنوهم من مال الله الذي آثاكم ». 

وقد أمر السلم بأن يسوي بينه وبين ملو كه في المعيشة : «فما الذین فضنلوا 
برادي رزقهم على ما ملكت أیمانہم فهم فيه سواء أفبنعمة الله جحدون ». 

و كان كبار الصحابة يطعمون مواليهم ما يأكلونه ویلبسونہم ما يلبسونه » 
بل اشترى الإمام علي" ثوبین فخص مولاه بأفضلهما وقال له حين رده هذا 
مستحيياً : بل أنت به أولى » لأني شيخ وأنت شاب . 

والإشفاق بالوالي هو الذي حمل الفاروق على رفع حد السرقة في عام 
المجاعة » فقد جيء بفتيان سرقوا ناقة واعترفوا بسرقتها » فنظر في وجوههم 
فرأى هزالا باديا » وسأل عن سيدهم فقيل له إنه عبد الرحمن بن خاطب بن 
أي بلتعة » فارسل يستدعيه وأنبه تأنييآ شديداً وقال له : «لقد هممت أن أقطع 
آيدي هؤلاء لولا ما أعلمه من أنكم تدثبوجم وتجيعونهم حى إن أحدهم لو 
أكل ما حرم الله عليه حل له »... ثم آمره.آن يؤدي لصاحب الناقة تمائماثة درهم 
وثمنها الذي طلبه صاحبها أربعمائة » تأديا للسيد على الذنب الذي با إليه 
عبيده الجياع . 

ولم بحل الرق بين المولى وبين أرفع مناصب الرئاسة والقيادة » فقد تول 
زید وابنه أسامة قيادة جيوش كان من جنودها كبار الصحابة » ولا احتضر 
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عمر قدم صهيباً على المهاجرين والأنصار فصلى بالناس ؛ ودامت للموالى هذه 
الرعاية حى في عهد بي أمية وهم أصحاب دولة قضت عليهم سياستها بتفریب 
المرب وإقصاء الوالي » فقد ذكر السخاوي في شرحه لألفية القرافی : «أن 
هشام بن عبد الملك سأل الزهري : من يسود أهل مكة ؟ قال : عطاء . قال 
الحليفة : بم سادهم ؟ قال : بالديانة والرواية 3 قال الخليفة : نعم . من كان 
ذا ديانة حقت له الرئاسة » ثم سأل عن اليمن فقال الزهري : إمامها طاوس . 
وسأل عن مصر وغيرها فذ کر له الرهري أسماء سادانها من الموالي » حى إذا 
أتى على ذكر النخعي قال إنه عربي » فقال اللحليفة : الآن فرجت عيي ... والله 
لیسودن الوالي المرب ويخطب لهم على المنابر ». 

وقد اعتمد رواة الحديث روايات بعض الموالي ورجحوها بالثقة على 
غير ها من الروايات . 

وم یرد ني القرآن ولا في السنة نص على التفرقة بین الأحرار والعبيد في 
مسائل الشهادة والذمة » ووردت نصوص كثيرة على البر بهم وتمكينهم من 
فك إسارهم » ودلت الأعمال على ترجيحهم بالرئاسة والولاية في بعض 
الأحوال » ومثل هذه الحطة في علاج الرق خلیقة أن تبطله ني بضعة أجيال » 
إذ م یکن من اليسير إبطاله دفعة واحدة وإلغاء حقوق الأسر الي بقيت إلى هذا 
الزمان . 

قلنا في کتابنا الفلسفة القرآئية : «إن الباحثين الاجتماعيين من الأوربيين 
أنفسهم قد عللوا حر كة التحریر - تحرير الأرقاء ‏ بعلل كثيرة من ضرورات 
الاقتصاد » فذکروا أن المطالبين بتحرير الرقيق لم یفعلوا ذلك إلا احتيالا على 
الكسب ومنعاً للمنافسة التجارية الي تيسر لأصحاب العبيد ومسخريهم في 
الصناعات آرباحاً لا تتیسر لمن يستأجرون الأحرار ويبذلون لهم ما يرتضونه 
من الأجور » وم تزل معاملة السود في أمريكا الشمالية - بعد تحريرهم من 
الرق - أسوأ معاملة يسامها بنو آدم في هذا الزمان » وذلك بعد أن دان المسلمون 
أربعة عشر قرناً بشريعة المساواة بين الأجناس وعلموا أن فضل العري القرشي 
على العبد الحبشي نا هو فضل التقوى والصلاح دون فضل العصبية واللون . 


مدا 6۵۲۳۰ - 


ولم يأخد الإسلام أتباعه بهذا الكرم المحض مجاراة لضرورات الاقتصاد 
بل أخذهم به على الرغم من تلك الضرورات وعلى الرغم من شح الأنفس 
بالأموال وما تملك الأيمان » وتلك هي مزية الإسلام الكبرى في السبق إلى هذا 
الأدب الرفيع . 


~۳ 


تبدو هذه المبادىء الي مرت بنا في الفصول المتقدمة كأنها مطالب مثالية 
يعز اللحاق بها في اياة العملية » ولكنها وجدت أناساً آمنوا بها وأخلصوا ها 
فجعلوها واقعاً لا يستغربه من يبصره ويسمعه » وقد كان غريباً على من يسمعون 
به وهو مجرد أفكار وآمال . 

ومنل قرت دعوة الإسلام تعامل الناس ببذه البادیء واصطلحوا عليها » 
ولكن عهداً من العهود المتقدمة في صدر الإسلام كان على التخصيص مرجع 
الأمثلة التلاحقة الي ارتفع فيها الواقع حى التقى بخواطر الأفكار وسوانح 
الأحلام . 

وذلك هو عهد الفاروق عمر بن اللحطاب . 

فلم يكن اکر في وقائع عصره من القضايا المثالية الي تحسب إلى اليوم 
من نوادر الدنيا يأسرها لا من نوادر الحزيرة العربية وحدها . 

عدل بين أي سفيان سيد مكة وبين صعلوك من جيرانه » وعدل في محاسبة 
خالد بن الولید وهو سيف الاسلام » وعدل بين الملوك والسوقة وبين الولاة 
والرعايا وبين جلة الصحابة والذميين الذين لم يدخلوا بعد في الدين. 

تسطع صفحات التاريخ بالنور وهي تروي لنا حادثة جبلة بن الأیپم ملك 
غسان والبدوي الفزاري الذي وطىء على إزاره . 

كانت دولة القياصرة تحرض أمراء الغساسنة ‏ وهم في حمايتها - على 
غزو الحزيرة العربية » وكانت ابلزيرة في قلق دام من توقع هذه الغزوة 

بت ۵۳۲ 


بين ساعة وأخرى » ثم بدا للأمير الغساني جبلة بن الأهم أن ينضوي إلى 
أبناء قومه العرب ويتخلى عن ملكه الهدد في ظل الدولة البيزنطية الذي أوشك 
أن ينحسر من حوله . فسر عمر وكتب إليه أن أقدم ولك ما لنا وعليك ما 
بالذهب والفضة » ولبس تاجه وفيه فرط جدته مارية » فلم يبق بالمدينة رجل 
ولا امرأة ولا صي إلا خريج ينظر إلى الموكب الفخم الذي لا عهد لهم ثله » 
وكان فتحاً عظيماً بغير عناء » وراحة من قلق ظل يساور الدولة الناشئة عدة 

وحضر جبلة موسم الحج » وخرج يطوف بالكعبة فوطىء على إزاره 
رجل من بي فزارة فحله » وكبر الأمر على جبلة فلطم الفزاري فهشم أنفه » 
وذهب الفزاري إلى الحليفة يستعديه على الأمیر . 

بعث عمر إلى المعتدي فسأله : ما دعاك يا جبلة إلى أن لطمت أخاك هذا 
فهشمت أنفه ؟ ٠‏ 

فاستمع الأمير إلى السؤال وهو يعجب ؛ وخطر له أنهرقد ترفق بالبدوي 
لأنه لولا حرمة البيت ‏ کا قال لأخذت الذي فيه عيناه . 

قال عمر : إنك قد أقررت » فإما أن ترضيه وإلا أقدته منك . 

قال جبلة دهشاً : تقيده مني ؟ تقيده مي وأنا ملك وهو سوقة ؟ | 

قال عمر : الإسلام قد سوى بينكما . 

قال الأمير : إني رجوت أن أكون في الإسلام أعز مني في ابحاهلية . 

فما زاد عمر على أن قال : هو كذلك . 

وقال جبلة : إذن أتنصر ! وقال عمر : إذن أضرب عنقك . 
غد وخرج جبلة من المديئة تحت سواد الیل . 


ل مذ نا 


ل[ ۵۳۴۳ مت 


ذلك عدل بين سوقة وملك كان لإسلامه شأن في السياسة العليا كما 
يقولون » فلم يعصمه شأنه ولا شأن السياسة العلیا من حق ال حزاء . 


# # تنا 


وشكا رجل من الحند أبا موسی الأشعري لأنه أعطاه بعض سهمه وأصر 
الرجل على أن يأخذ سهمه كله » فضربه أبو موسی وحلق شعره . 

فمضى الحندي إلى عمر يشكو قائده وأميره » و کتب عمر إلى القائد 
الأمير يقول : «... إن كنت فعلت ذلك في ملأ من الناس فعزمت عليك لا 
قعدت له في ملا من الناس حى يقتص منك » وإن كنت فعلت ذلك في خلاء 
من الناس فاقعد له في خلاء من الناس حى يقتص منك 6. 

فلما عاد الرجل بكتاب عمر رجاه قوم أن يعفو عن الأمير فأقسم لا 
يدعنه لأحد . ثم قعد أبو موسى لیقتص الرجل مه ع فلما رآه غريمه قاعداً 
بين يديه في مجلس القصاص رفع رأسه إلى السماء ثم قال : اللهم قد عفوت ! 

بل كان الحليفة یقتص للمذئب ا قام عليه الحد إذا بين له غلو الوالي في 
العقوبة » فلما جلد أبو موسى شارباً وحلق شعره وسود وجهه ونادى في الناس 
ألا يجالسوه ولا يؤاكلوه علم المذنب أن له حقنا وذهب إلى الحليفة يطلب حقه 
ويشكو أميره » فأعطاه الحليفة مائي درهم و کتب إلى الوالي يقول : لن عدت 
لأسودن وجهك ولأطوفن بك في الناس ٠‏ وأمره أن يعود فينادي من ناداهم 
من قبل أن يجالسوه ویژا كلوه 


وكان عمرو بن العاص والي مصر الذي فتحها بالسيف » فنازع ابنه شاب 
من المصريين في ميدان السباق » فضربه بالسوط واستطال عليه قائلا : أنا ابن 
الأكرمين | 
ورحل الفى من مصر إلى الحجاز » ورفع شكواه إلى اللحليفة فأرسل إلى 
مصر يستدعي الوالي وابنه » وجلس للمظلم علانية أمر الفى المصري أن 
65 س 


يضرب ابن عمرو » ثم أمره أن يضرب الوالي نفسه ؛ لأن ابنه لم يجرىء على 
رعيته إلا بسلطان أبيه . وصاح به صيحته الي لا ينساها التاريخ ما دامت له 
ذاكرة تمي ما يذكر ولا ینسی : بم تعبدم الناس وقد ولدنهم أمهاتهم أحرارً؟! 
ولم يقبل في عمرو شفاعة إلا أن صفح عنه الفى المضروب وقال مكتفياً : لقد 
ضربت من ضربني ... فنجا فاتح مصر من سوط واحد من أبنائها وما كاد ... 

حلم من الأحلام يبدو واضحاً مشرتاً بين كابوس من المظالم والظلمات 
ران على الدنيا ولا يزال يرين . 

كلا . بل واقع أعجب من الحلم » وشيء مائل للعیان أرفع من الأمل 

قال لي متحذلق من صغار النفوس الذين يولعهم الصغر بتصغير كل عظم؛ 
وعلى ودهم أن ينقرض من الدنيا كل دليل على الكمال أو على طلب الكمال ؛ 
ليرتعوا في دنيا من النقص لا منفذ فيها لعظيمة من العظائم ولا لعظيم منالعظماء. 

قال لي : نبا بضعة حوادث لا يقاس عليها من عدل رجل واحد لا يقاس 
عليه . 

ومثل هذا الاعتراض تموذج لوثبات العقل القاصر الذي یلئمس النقائص 
ويتعلل على الفضائل حى لینسی أقر بالأمور إليه وأولاها بالالتفات والتدبر. 

فقبل هذا العدل من الفاروق مقدمات سبقت وعلمت الناس أن الشكوى 
من الظلم عمل مجد ء وأن إنصاف المظلوم من الظالم حقيقة واقعة » بالق 
بلغ من جاه الظالم وبالغاً ما بلغ من هوان الظلوم . 

قبل عدل الفاروق ثقة الناس بالعدل الذي لا شك فيه ولا خطر على الشا كبن 
الضعاف من المشكوين الأقوياء . 

قبل أن نسال : كيف عدل عمر ؟ ينبغي أن نسأل : كيف علم اناس 
من الحجاز إلى مصر » ومن العراق إلى الحجاز » ومن المسلمين والذميين ۲ 
ومن لعلية والسوقة » أن العدل كان » وأن طريقه مأمون على طالبه » وأنه 


ے٥٥۷‏ م 


أقرب منالا من الصبر على الظلم وان هان ؟ 

ولو لم يكن عهدعمرمسبوقاً بعهد جرىفيه الانصاف‌مجری‌الوقائع ا ملموسة 
وشاعت أنباؤه و.آثره في كل فج وحدب لا طلبه الناس من أقصى مكان » 
ولا خفوا إلى طلبه في أكبر الأمور وي أصغرها على الشواء . 

أمن الألوف ني عصرنا هذا أو في عصر مضى أن يساق فاتح القطر بسيفه 
مثات الفراسخ والأميال لأن ابنه رفع سوطه على فی من الفتيان في حلبة سباق ؟ 

أمن المألوف أن يخف الشاكي هذه المثات من الفراسخ والأميال وهو على 
يقين من.عاقبة هذه الرحلة وعلى أمان من نقمة الفاتح الظافر الذي يشكوه ؟ 

أمن الألوف أن يتساوى الملوك والسوقة من أجل لطمة ؟ وأن يتساوى 
الأمير وابلحندي ضربة بضربة وإؤلالا بإذلال على مشهد من أتباعه ورعاياه ؟ 

موضع الدهشة هو هذا قبل أن يدهشنا العدل من الفاروق . 
يقر صاحبها على الظلم ولو جشمه طلب الإنصاف مسيرة أيام ومجازفة بخطر 


الانتقام ! 
ثقة وطمأنيئة لا تتعلق الآمال عطلب أعلى منهما ولا أغلى في حياة بي 
آدم وحواء . 


فمن أبن جاءث هذه الثقة وهله الطمأنيئة ؟ 

من عند الله ! 

هكذا يقول المؤمن بدینه » وجوابه واضح لا غرابة فيه » فماذا يقول 
المنكر الذي ينطلق عدوا وراء الانکار ويفرح به وهو.لا يستطيع القرار عليه ؟ 

إنه آخر من يرد شيا إلى قوة خارجة عن الطبيعة » ولكنه يبلغ من السخف 
غايته إذا قال إنها قوة طبيعية »ثم لم توافقه وم تستحق منه الإعجاب بها والحرص 
عليها » فلا طمألينة الضمائر مقبولة لا من عند الله » ولا طمأنينة الضمائر 


ج۳ 


مقبولة لأنها «ظاهرة طبيعية »... فما القبول إذن في رأي هؤلاء المنكرين ؟ 
ولاذا يسلبون الإنسان طمأنينته إذا علموا أنہا «طبيعية »ني المصدر والمآل ؟ 

إن هذه التجربة العملية لها القيمة العليا عند دارمي الأديان خاصة ودارسي 
الأطوار الإنسانية عامة » وأغفل الناس عن ينابيع الحقيقة ومصادر القوة 
النفسية أناس يدعون أنفسهم بالطبيعيين وينظرون إلى الثقة الي تنبعث من 
الإيمان كأنها حيلة مصطنعة أو عرض خارج من الطبيعة . فربما جاز للمؤمن 
باللہ أن يقول عن شيء نہ طبيعي وعن شي آخر إنه خارج عن الطبيعة؛لأنه 
يرجع إلى العلل الاية في تفسير جمیع الأشياء . أما «الطبيعيون »فليس هم أن 
يقولوا عن قوة من القوى الأدبية أو المادية إا حيلة مصطنعة أو حيلة غير 
طبيعية » و کل ما يجوز لمم أن يبحثوه هو «الصورة »الي تتحقق بها الحوادث 
الطبيعية » وليس لم أن يرفضوا شيئاً لأن صورته في تخمینھم وتفكير هم غير 
صورته ي الواقع والعيان . 

فإذا كانت العقائد الديئية عندهم هي الصورة الي تتخقق بها تلك القوة 
العالية وتلك الثقة المكينة فليس ذلك سباً لرفض العقائد والحروج بها من حيز 
التفكير والتعلیل » فهكذا بقال عن صورة المشاهد الحسية الي يعتبرونها ساسا 
للعلوم والصناعات ؛ ولكنهم لا يبطلون العلوم والصناعات للہا تقوم على ذلك 
الأساس . 

کل شيء ننظره بأعيننا يصطبغ بلون من الألوان » وليست هذه الألوان 
إلا الصورة الي تتمثل بها حركات الشعاع أو ذبذبة الضوء ؛ ويعلم «الطبیعیون» 
ذلك فلا يبطلون الرؤية بالعين ولا يبطلون العلوم والصناعات الي تقوم على 
أساس هذه الرؤية » ولكنهم يقولون بأنها غاية ما تدركه العقول بوسائلالحس 
الإنساني والبديبة الانسائية . 

وكل عاطفة من عواطفنا لها باعث وفا وجهة توافق ذلك الباعث أو 
تخالفه على حسب الأحوال . فالفتاة الرحيمة الي تجلس عند سرير المريض 


— ن-۔ 


الغريب عنها لتواسيه وثصبر على السهر والألم في مواسائه لا تصدر عن باعث 
من رحمة الأمومة المركبة في طبيعتها » ولا يقدح ذلك في عاطفة الرحمة ولا 
في واجب التطبيب والتمريض » ولا يقال إن الرحمة «الطبية »هي الصورة الي 
تمثلت بهاطبيعةالأمومةفهي حيلة«مصطنعة»وشعور غير صحیح أو غير أصيل ! 

ومن قديم الزمن عرف الحكماء ذوو الفكر والبديبة لباب هذه الحقيقة 
فوقفوا أمام السئن الكونية موقف انلشوع والأناة » وقال سقراط من وحي 
فطرته الصادقة : « آحسب أننا قضاة أنصاف عميان حين نحكم على المستحيلات 
والمکنات ء لأننا نعالج الأمر بمقاييسنا الانسانية الي لا نجدي کل الحدوى 
سواء في المعرفة الصحيحة أو في صحة الایمان والرؤيا والنظر : ومن ثم تبدو 
نا أمور كثيرة كالما مستحيلة وهي يسيرة ء أو تبدو لن غير مدر كة وهي بين 
أبدينا على مقربة مناء إما لنقص تجاربنا أو لطفولةعقولنا إذ ما من إنسان مهما 
علا في السن إلا وهو كالطفل الصغير لقصر الحياة وقصور التجارب بالقياس 
إلى الحياة الأبدية . فكيف » ونحن لا نحيط بأسرار الالة وأسرار القوى العلوية؛ 
يتاح لنا أن نجزم ما بمكن وبا لا يمكن ؟ ... إننا أبناء الفناء ليس لنا في حكم 
الكون الكبير حطر ولا يتأتى لنا أن نعرف حق المعرفة أمرآ من‌الأمورحى ما 
يعرض لنا في أنفسناء فأخلق بنا ألاندعي العلم اليقين بماتنطوي عليه المقادير الأبدية». 

على أن التجارب التاريخية شيء مائل لمن یقیس الأمور بمقاييس الطبيعة 
ومن يقيسها با يعلو عليها » وأغفل الناس عن الواقع من ینکر ما فوق الطبيعة 
وینکر الطبیعة في وقت واحد » وأولئك هم «الطبيعيون »الذين يستخفون بقوة 
الإيمان وهي على الأقل «طبيعية »متمكنة من النواميس الكونية كا یعقلونها » 
وإتيان قوة الإبمان في صورتمبا المعهودة لا يبطلها حال من الأحوال ء لأن ألوان 
الطيف الشمسي کا قدمنا هي الصورة الي نتلقى بها حر كة الضياء » ونحن لا 
نبطل المرئيات لأنها تتراءى بتلك الألوان . 

وليقل العللون للأمور بالعلل العلمية ما يشاءون » فإذا ثبت لهم أن طمأنينة 
الضمير إلى العدل الامي في هذه الدنيا تجربة واقعة پستمدها الضمیر من الإيمان 
فكفى بذلك حقاً وصدقاً » و كفى بذلك إنصافاً للمثل الأعلى ولطبائع الأمور . 

لإ 


— ۵۳۸ات 


أقوآل الم لابن 


ظهرت بالغة العربية مباحث كثيرة في موضوع السياسة » ,عکن تقسيمها 
إلى أقسام ثلاثة : ما كتبه الفقهاء » وما كتبه الژرخون والفلاسفة » وما اجتمع 
من وصایا ا حا کین والکتاب . 

ومباحث الفقهاء مفصلة في مسألة الإمامة وحقوق الراعي والرعية » واتفق 
فقهاء السنة جمیعاً على أن الحکم نيابة أو و كالة عن الأمة ء تارة يسمون الإمام 
بالنائب » وتارة يسمونه بالوكيل ؛ وشروطه عندهم مثقاربة يجمعها قول 
الآمدى كما جاء في كتاب الإمامة من الأشباه والنظائر وهي: الاجتهاد في 
الأحكام الشرعية وأن يكون بصيراً بأمر ال حرب وتدبیر ابميوش » قوب بحيث 
لا نوله إقامة ! أحدود > عدلا بالغ ؛ ذكراً حرا افذ الحکم مطاعاً قادرا على 
من حرج على طاعته »؛ وهذا هو اتفاق أهل السنة . أما الششعة فيضيفون إلى 
هذه الشروط شروط القرشیة والماشمیة والعصمة وأن یکون أهل زمانه؛ 
وقد يحتجب ويتولى الأحكام عند احتجابه حاكم ظاهر تتفق شروطه وشروط 
أهل السنة في الامام . 

وأهم هذه الشروط عملا ونظراً شرط القدرة ونفاذ الحكم » وبق للرعية 
أن تخلع الحاكم إذا خرج على عهده أو فقد شروط الإمامة » لا بمنعها عن 
ذلك إلا اتقاء الفتنة وحذر العاقبة » فإذا حدث أن خارجاً على السلطان تغلب 
عليه فالمرجع في هذه الحالة إلى الواقع أو ما بسميه علماء القانون الحديث حکم 
الحالة الواقعة میج م8 ويكون الإمام المغلوب قد فقد الشرط الهم 
للإمامة واستحقها من هو أقدر منه على القيام بها . 
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وقول الامام الغزالي في الحالة الواقعة يرجع إليه حيث يقول في كتاب 
الإحياء : «.. إن السلطان الحاهل الظالم » مهما ساعدته الشوكة وعسر خلعه » 
وكان في الاستبدال به فتئة ثائرة لا تطاق » وجب تر كه » ووجبت الطاعة 
له » کا تجب طاعة الأمراء.إذ قد ورد في الأمر بطاعة الأمراء والمنع من سل 
ليد عن مساعدہم أوامر وزواجر » فالذي نراه أن الحلافة منعقدة للمتكفل 
ما من بي 0 رضي الله عنه » وأن الولاية نافذة للسلاطين ف أقطار 
البلاد ... والقول الوجيز أننا نراعي الصفات والشروط في السلاطين تشوفاً 
إلى مزايا المصالح » ولو قضينا ببطلان الولايات الآن لبطلت المصالج رأساً » 
فکیف يفوت رأس الال في طلب الربح ؟ بل الولاية الآن لا تتبع إلا الشوكة » 
فمن بايعه صاحب الشوكة فهو الخحليفة » ومن استبد بالشوكة وهو مطيع 
للخليفة في أصل اللطبة والسكة فهو سلطان افذ الحكم والقضاء في أقطار 
الأرض وولايته نافذة الأحكام ». 

وما يلحق بكلام الغزالي في الإحياء : كلامه عن الإمامة في كتاب 
«الاقتصاد في الاعتقاد »لأنه جمع فيه بين نظرة الفقيه ونظرة الفیلسوف وبين 
فيه موقف المتكلمين عن الإمامة في زمنه » وقد يكون موقف المتكلمين عنها 
في زمنه كوقفهم في زمن غيره » لان ا حرج واحد حيث توجد السطوة 
والثازعات . ۱ 

فبعد أن قال إن هذه الباحث «مثار للتعصبات ؛ وأن العرض عن انلوض 
فيها أسلم من الخائض وان أصاب » فكيف إذا أخطأ )؟ مضى يقول إہہا تدور 
على ثلاثة أطراف : «الطرف الأول في بيان وجوب نصب الإمام » ولا ينبغي 
أن نظن أن وجوب ذلك مأخوذ من العقل ۰ فإنا بينا أن الوجوب يؤخذ من 
الشرع ؛ إلا أن نفسر الواجب بالفعل الذي فيه فائدة وفي تر كه أدنى مضرة » 
وعند ذلك لا ینکر وجوب نسب الإمام لما فيه من الفوائد ودفع المضار في 
الدنيا . ولکننا نق م البرهان القطعي الشرعي على وجوبه » ولسنا نكتفي با فيه 
من إجماع اک > بل ننبه على مستند الإجماع ء ونقول : نظام أمر الدين 
مقصور لصاحب الشرع عليه السلام قطماً وہذہ مقدمة قطعية لا پتصور التزاع 
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فيها » ضيف إليها مقدمة أخرى وهي أنه لا حصل نظام الدين إلا بإمام مطاع » 
فيحصل من القدمتین صحة الدعوی وهو وجوب نصب الإمام ». 

ثم مضی يقيم البرهان على المقدمة الأولى فقال : وإن نظام الدين لا يحصل 
إلا بنظام الدنيا » ونظام الدنيا لا يحصل إلا بإمام مطاع ... إذ أن نظام الدین 
با معرفة والعبادة ولا يتوصل إليهما إلا بصحة البدن وبقاء الحياة وسلامة قدر 
الحاجات من الكسوة والسکن والأقوات والأمن ... فمن كان جمیع أوقاته 
مستغرقاً بحراسة نفسه من سيوف الظلمة وطلب قوته من وجوه الغلبة مى 
يتفرغ للعلم والعمل وهما وسيلتاه إلى سعادة الآخرة 4. 

وانتقل إلى .البرهان على القدمة الثانية فقال أما «أن الدنيا والأمن على الأنفس 
والأموال لا تنتظم إلا بسلطان مطاع فتشهد له مشاهدة أوقات الفان بموت 
السلاطين والآثمة وأن ذلك لو دام وم يتدارك بنصب سلطان آحر مطاع دام 
افرج وعم السیف وشمل القحط 'وهلكت المواشي وبطلت الصناعات وكان 
كل من غلب سلب وم يتفرغ أحد للعبادة والعلم إن بقي حي والأكثرون 
ببلکون تحت ظلال السیوف » وهذا قيل إن الدين والسلطان توأمان » وقبل 
الدين أس والسلطان حارس » وما لا آس له فمهدوم وما لا حارس له فضائع » 
وعل الحملة لا يتمارى العاقل فی أن الحلق على اختلاف طبقانبم وما هم عليه 
من تشتت الأهواء وتباين الآراء لو خلوا ورأیہم وم يكن رأي مطاع جمع 
شتاتهم لهلكوا من عند آخرهم » وهذا داء لا علاج له إلا بسلطان قاهر مطاع 
بجمع شتات الآراء ». 

و إلى أن کر لال ابي يتأتى فیها و 1 
ویمنع الحلق من المحاربة والقتال ويحملهم على مصالح شش ۱ 
لا يصلح القضاء . فسأل : «ماذا ترون فيه ؟ أيمب خلعه ومخالفته أم جب 
طاعته ؟» ثم أجاب با يراه ويقطع به وهو وجوب خلعه إن در على أن 
بستبدل به من هو موصوف بجمیع الشروط من غير إثارة فتنة ویج قتال 
«فإن لم يكن ذلك إلا بتحريك قتال وجبت طاعته وحکم بإمامته الآن الحسارة 
في هذا أقل من الحسارة دإذا افتقرنا إلى تبييج فتنة لا ندري عاقبتها 4... ثم 
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قال : «ولیست هذه مسامحة عن الاختیار ولكن الضرورات ثبيح الحظوراث : 
فنحن نعلم أن تناول الميتة محظور ولكن الوت أشد منه » فليت شعري من لا 
يساعد على هذا ويقضي ببطلان الإمامة في عصرنا لفوات شروطها وهو عاجز 
عن الاستبدال بالتصدي ها بلهو فاقد للمتصف بشروطها فأي أقوال أحسن :أن 
يقول القضاة معزولون والولايات باطلة والأنكحة غير منعقدة وجميع تصرفات 
الولاة في أقطار العالم غير نافذة وإنما الحلق كلهم مقدمون على الحرام ؟ أو أن 
يقول إن الإمامةمنعقدة والتصرفاتوالولايات نافذة بحکم ا حال والاضطرار؟ 
هو بين ثلاثة أمور : إما أن يمنع الناس من الأنكحة والتصرفات المنوطة 
بالقضاء وهو مستحیل ومؤد إلى تعطيل المعايش كلها ويفضي إلى تشتیت الآراء 
وهلك ابمحماهير والدهماء » أو يقول انبم يقدمون على الأنكحة والتصرفات 
ولكنهم مقدمون على الحرام ولا حكم بفسقهم ومعصيتهم لضرورة الخال » 
وإما أن يحكم بانعقاد الإمامة مع فوات شروطها لضرورة ا حال » ومعلوم أن 
البعيد مع الأبعد قريب » وأن أهون الشرين خير بالإضافة » ويجب على العاقل 
اختياره ). 

ثم رد على الإمامية القائلين بأن الني عليه السلام نص على اختبار علي رضي 
اللہ عنه فقال : «إن البيعة تقطع مادة الاختلاف » والدليل عليه عدم الاختلاف 
في زمان أبي بكر وعثمان وقد توليا بالبيعة » وكثرته في زمان علي رضي الله 
عنه » ومعتقد الإمامية أنه تولى بالنص ... واعلم أن للناس في الصحابة والحلفاء 
الراشدين رضي لله عنهم إسرافاً في أطراف ۰ فمن مبالغ'في الثناء حى يدعي 
العصمة للأثمة » ومنهم متهجم على الطعن يطلق اللسان بذم الصحابة » فلا 
تكونن من الفريقين واسلك طريق الاقتصاد في الاعتقاد ». 

كان الغزالي کا قدمنا فقیهاً وفیلسوفاً في كلامه عن مسألة الإمامة والعلاقة 
بين الراعي والرعية » وعن الحاجة إلى الحكومة والقابلة بين السلظان الحائر 
والفوضى » ومن المحقق أن استفاضة البحث الفقهي في هذه المسألة قد أغنى 
الفلاسفة عن تخصيصها بالبحث من الوجهة الفلسفية » فمن تكلم عنها منهم 
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فإما يعرض ها من ناحيتها العمرانية ولا يتوسع کبیا في ناحيتها السياسية » 
إلا فئة من المفكرين والدعاة كانوا ینز عون في السياسة منزعاً خاصًا لتغليب 
دعوة وإدحاض دعوة » فكانت مذاهبهم جزءاً من عملهم في هذا المسعى ء 
وقد حص كتاب الملل والنحل بعض هذه المذاهب الي لا تعنينا في موضوع 
هذه الرسالة . 

أما الفلاسفة الإسلاميون فقد كان بحثهم نی مسائل الحكم عمرائیاً بصدق 
على المجتمعات كافة » وكان الرأي الغالب بينهم عن أصل الحكومة هو الرأي 
الذي ألم به الغزالي وعلل فيه وجود الحكومة بالحاجة إلى الأمن و کف العدوان 
من بعض الناس على بعض ۰ إلا أن ابن سينا يرى إن اختلاف الناس هو سر 
بقامهم وانتظام عمرانهم » ويقول من رسالة لطيفة في السياسة إن اللہ دن 
عليهم بفضل رحمته مثآ مستأئفاً بأن جعلهم في عقوم وآرائہم متفاضلين کا 
جعلهم في أملاكهم ومنازم ورتبهم متفاوتين » لما نی استواء أحواهم وتقارب 
أقدارهم من الفساد الداعي إلى فنالہم ٤‏ ولا يلقي بينهم من التنافس والتحاسد 
ویئیر من التباغي والتظالم » فقد علم ذوو العقول أن الناس لو كانوا جميعا 
ملو کا لتفانوا عن آخرهم » ولو كانوا كلهم سوقة فلکوا عياناً بأسرهم » 
كنا أنهم لو استووا في الغى لما مهن حد لأحد ولا رفد حمم حميماً » ولو 
استووا في الفقر لاتوا ضرا وهلكوا بؤساً . فلما كان التحاسد من طباعهم 
والتباهي من سوسهم وني أصل جوهرهم كان اختلاف أقدارهم وتفاوت 
أحوالهم سبب بقائهم وعلة لقناعتهم ؛ فذو الال الغفل من العقل العطل من 
الأدب المدرك حظه من الدنيا بأهون سعي إذا تأمل حال العاقل المحروم وأكدار 
الحول القلب ظن بل أيقن أن الال الذي وجده خير من العقل الذي عدمه » 
وذو الآدب المعدوم إذا تفقد حال البري ابفاهل لم يشك في أنه فضل عليه 
وقدم دونه » وذو الصناعة الي تعود عليه بما بمسك رمقه لا يغبط ذا السلطان 
العريض ولا ذا الملك المديد .. 

ونظر ابن سينا في أرجوزته في الطب إلى اختلاف أحوال الأمم وأمزجتها 
باختلاف أجوائها ومواقع بلدانپا » ومنها بقول عن السودان والصقالبة : 
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بالزنج حر غير الأجسادا حى كسا جلودها سوادا 
والصقلب اكتسبت البياضا حى غدت جلودها بضاضا 

وم يكن له مذهب مفصل في شئون الحكم غير هذا وأشباهه من الملاحظات 
القصورة على مسائل العمران وعلاقته بالطبائع والأجواء » ويصدق ذلك مع 
شيء من الاسهاب والإفاضة على كلام ابن خلدون في مقدمته النفيسة » فإنه 
أثبت ما قرره الفقهاء فی مسألة الإمامة والحكومة » وأضاف إليه من عنده 
عبرا تاریخیة وتعقيبات على أطوار الاجتماع البشري تجعل مدار الدولة كله 
على الغلبة والعصبية وتجعل الحكومة قوة غالبة تمنع التغالب بين آحاد الناس 
؛لژن الآدميين بالطبيعة الإنسانية يحتاجون في كل اجتماع إلى وازع وحاكم 
يزع بعضهم عن بعض فلا بد أن يكون متغاباً عليهم بتلك العصبیة وإلا لم تم 
قدرته على ذلك » وهذا التغلب هو الملك وهو أمر زائد على الرئاسة لأن الرئاسة 
ما هي سؤود وصاحبها متبوع ليس له عليهم قهر في أحكامه » وأما الملك 
فهو التغلب والحكم بالقهر » وصاحب العصبية إذا بلغ إلى رتبة طلب ما 
فوقها ...» 

ثم تكلم عن أثر النبوة في السياسة فقال إن العرب لا بحصل لهم الماك إلا 
بصبغة دينية «لأنمهم أصعب الأمم انقياداً بعضهم لبعض > للغلظة والآثئفة وبعد 
ا ممة والمنافسة في الرئاسة » فقلما تجتمع أهواؤهم »> فإذا كان الدين بالنبوة 
أو الولاية كان الوازع لهم من أنفسهم وذهب خلق الكبر والمنافسة منهم فسهل 
انقيادهم واجتماعهم » وذلك با يشملهم من الدين المذهب للغلظة والانفة 
الوازع عن التحاسد والتنافس » فإذا كان فيهم الني أو الوالي الذي يبعثهم 
على القيام بأمر الله ويذهب عنهم ملمومات الأخلاق ويأخذهم بمحمودها 
ويؤلف كلمتهم لاظهار الحق ثم اجتماعهم وحصل همم التغلب والملك » وهم 
مع ذلك أسرع الناس قبولا للحق و امدی لسلامة طباعهم من عوج الملكات 
وبراءتها من ذمیم الأخلاق » إلا ما كان من خلق التوحش القريب المعاناة 
التهیء لقبول ا حیر ببقائه على الفطرة الأولى وبعده عما ينطبع في النفوس من 
قببح العوائد وسوء الملكات ...» 


ولا تعارض بين مذهب ابن خلدون في اعتماد الاك على الغلبة بالعصبية 
وبين قيام الاك على مبادىء الحرية أو مبادىء الدعقراطية بإ مام من العقيدة 
الروحية والاداب الدینیة » فان إقامة الأحكام على الساواة تحتاج إلى الغلبة 
بل هي حوج إليها من إقامة الأحكام على التفاوت » لأن المساواة تكف كثيراً 
من الأقوياء وتحرس كثيراً من الضعفاء » وليس ا حکم على التفاوت وا حور 
بمحتاج إلى كل هذه الحيطة وكل هذا القمع لمن يستطيع الطمع والاعتداء . 

وفيما عدا هذه الاراء الي تعلل قيام اللك والحكومة يدور كلام ابن 
خلدون على المسائل العمرانية وما بين المجتمعات البشرية من وجوه الشبه ووجوه 
الاختلاف » وعنده أن تشابه الأمم أكثر من اختلافها مع تعدد الأقاليم وثعاقب 
الأزمنة » ومذهبه في الحكم الصالح هو حكم فقهاء السنة لا عنعه تقرير الواقع 
عن حكومات زمانه أن برجم إليه بالتفضيل في الوازنة بين أنواع الحكومات . 

آما الفيلسرف الإسلامي الذي جعل للسياسة مذهباً مستقلا فهو أبو نصر 
الفاراني صاحب السياسة المدنية أو آراء أهل المدينة الفاضلة . 


ولكن كلامه في هذه المسألة من قبيل «الطوبى» أو المثال الكامل للحكومة 
ها ينبغي أن تكون في أرفع درجانها . 

ويدل على منحاه قوله في خصال رئيس المديتة الفاضلة إنه وهو الرئيس 
الذي لا يرأسه إنسان آخر أصلا » وهو الإمام » وهو الرئيس الأول للمدينة 
الفاضلة » وهو رئيس الأمة الفاضلة ورئيس المعمورة من الأرض كلها » ولا 
عکن أن تصير هذه ا حال إلا لمن اجتمعت فيه بالطبع اثنتا عشرة خصلة قد 
فطر عليها : أحدها أن يكون تام الأعضاء ... ثم أن يكون بالطبع جيد الفھم 
والتصور لكل ما يقال له فيلقاه بفهمه على ما یقصدہ القائل وعلى حسب الأمر 
ي نفسه » ثم أن يكون جيد الحفظ لا يفهمه ولا یراہ ولا يسمعه ولا يدركه 
وني الحملة لا يكاد ينساه » ثم أن يكون جيد الفطنة ذكيّا إذا رأى الشيء 
بأدنى دليل فطن له على الحهة الي دل عليها الدليل» ثم أن يكون حسن العبار ة 
يؤاتيه لسانه على إبانة كل ما يضمره إبانة تامة » ثم أن يكون مب لتعلم 
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والاستفادة منقاداً له سهل القبول لا يؤلله تعب التعليم ولا يؤذيه الكد الذي يناله 
منه » ثم أن يكون غير شره على الأ كول والمشروب والمنكوح » متجنباً بالطبع 
للعب مبغضاً لذات الکائنة عن هذه » ثم أن يكون حباً الصدق وأهله مبغضاً 
للكذب وأهله » ثم أن يكون كبير النفس با للكرامة ...» 

وبعد تعديد الصفات الكاملة كلها يقول : «واجتماع هذه كلها في إنسان 
عسر » فلذلك لا يوجد من فطر على هذه الفطرة إلا الواحد بعد الواحد والأقل 
من الناس » فان وجد مثل هذا في المدينة الفاضلة تم حصلت فيه بعد أن يكبر 
تلك الشرائط الست المذكورة قبل أو الحمس منها دون الأنداد من جهة القوة 
المتخيلة كان هو الرئيس ...». 

هذا الحاكم «المثالي ويحكم بحق کالہ ويتصل بالعقل الفعال في يقظته أو 
منامه » ويشبه أن يكون من أصحاب الوحي أو من أصحاب البصيرة الي 
تنطبع فيها الحقائق الإلهية » وأوجز ما يوصف به أنه أمنیة جميلة شأنها شأن 
الأماني الي نريدها للرئيس وللأمة وللحياة عامة ولطبائع الأشياء قاطبة على 
الوجه الأعم ؛ ومثل هذا «الطوبي »ما تقرأ لعلم لا للعمل » ولا تخلو من 
التناقض حين ننظر إليها من الوجهة الفكرية فضلا عن الوجهة العملية » فلو 
أن المجتمع الثالي يوجد فعلا لقلت حاجته إلى الا کم مثالا أو دون هذه 
المرتبة العليا » ولو أن الحاكم المالي بختار للحكم حيث وجد لبطلت الحاجة 
إلى الحكومات أو كادت » فإن القائلين بغلبة القوة أدنى إلى الواقع والقائلين 
بغلبة الكمال ينسون فعل القوة الغاشمة » وقوام الأمرين أن القوة تغلب لو 
انفردت ولكنها لا تنفرد أبداً دون قوی آخری توازنها وتدفع بعضها ببعضها › 
ومنها قوة الأمل في الحير والتروع إلى الكمال ... «ولولا دفع الله الناس بعضهم 
ببعض لفسدت الأ ض ). 

وقد كان مذهب الفاراني في الحکم کذهب غيره من أصحاب «الطوبیات» 
حلم يتعلق به الحيال ويصلح لكل تخيل في كل مقام و کل مجال » فلا ترجيح 
فيه لمذهب على مذهب » ولا حرية على استبداد » پل لقد يكون حق «الرئيس 
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الكامل »ني الاستبداد أرجح من حق الرتيس الذي يقصر عن كاله ويحكم أمة 
أقل من أمته في صفات الكمال . 

وقد وجد الفلاسفة الإسلاميون بحوثاً فقهية سےلة في مسألة الامامة ومسألة 
الحكم عامة فلم يسهبوا في بحث هذه المسألة من الوجهة الفلسفية کا قدمنا وم 
يجعلوا همهم تخصيص الرأي في مذاهبها وأن يكون لكل منهم نزعة فكرية 
فيها » ويخاصة وهم لا يدعون إلى إقامة حكومات عملية على نظام معين » 
ولكن الباحث الفقهية في مسألة الإمامة وحقوق الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر قد فتحت أبواباً كثيرة في الآداب العربية خاصة والاداب الإسلامية 
عامة لنوع من الكتابة السياسية يقل مثله في اللغات الأخرى ؛ وهو نوع النصائح 
والوصايا الي تكتب للملوك ومعها أشتات متفرقة أو منظمة للكلام على الآداب 
والمراسم الي تتبع في بيوت الملك والإمارة » فالجموعات الي ظهرت بالعربية 
في هذه الأغراض - ولا سيما النصائح والوصايا ‏ تزید على نظائرها في كل 
لغة ومرجع » ذلك تارة إلى إیجاب الوصايا والنصائح في الإسلام وفرض الأمر 
بالعروف والنهي عن المنكر على كل قادر عليهما » وتارة أخرى إلى طبيعة 
العرب الي نسميها بالطبيعة التاريخية لتعودهم تسجيل التاربخ الشخصي بالرواية 
والإسناد واعتبارهم نوادر الأولين وأحادیٹھم دروساً للأدب والعبرة فيما 
بعيه الكبار ویلقنه الصغار ؛ فقلما تبدر كلمة من قائل في موفعها حى يتناقلها 
الرواة مفصلة عناسبانا والعبر الي تستفاد منها ؛ وكتب النصائح والوصايا 
والآداب الملكية حافلة بأمثال هذه المرويات الي أثرت عن العرب أو عن 
غيرهم من الأمم في هذا السياق » و کلها دليل على الصورة الطلوبة أو الکائنة 
لنظام الحكم کا يستخلصه المولفون من تلك الروايات . 

ويتضح مقصد المؤلفين لهذه الكتب من مقدمة واحد منها - ولعله آخرها - 
وهو كتاب «الفخري »ني الآداب السلطانية والدول الإسلامية لؤلفه محمد بن 
علي بن طباطبا المعروف باب الطقطقي حيث یقول : «... أما الكلام على أصل 
املك وحقيقته وانقسامه إلى رياسات دينية ودلياوية » من خلافة وسلطنة وإمارة 
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وولاية » وما كان من ذلك .على وجه الشرع ومالم يكن » ومذاهب أصحاب 
الآراء في الإمامة » فليس هذا الكتاب موضوعاً للبحث عنه » وإنما هو ٠و‏ ضوع 
للسياسات والآداب الي ينتفع بها في الحوادث الواقعة ء والوقائع الحادثة » 
وني سياسة الرعية وتحصین المملكة » وني إصلاح الأحوال والسيرة . فأول ما 
يقال إن ا مك الفاضل هو الذي اجتمعت فيه حصال وعدمت فيه خصال ۰ فأما 
الحصال الذي يستحب أن توجد فيه » فمنها العقل وهو أصلها وأفضلها وبه 
تساس الدول بل الملل » وی هذا الوصف كفاية . ومنها العدل وهو الذي 
تستغزر به الأموال وتعمر به الأعمال وتستصلح به الرجال ... إلخ ». 

بدأ ظهور هذه الكتب من القرن الثالث للهجرة واستمر ظهورها إلى أيام 
الدولة العثمانیة » ومنها كتب ابن المقفع المأرجمة والمؤلفة » و کتاب أحلاق 
الملوك الذي ينسبه بعضهم إلى الحاحظ » وكتاب عيون الأخبار لابن قتيبة » 
و کتاب سلوك المالك في تدبير الممالك لأحمد بن محمد بن أي الربیع و کتاب 
سراج الملوك الطرطوشي وكتاب تذكرة ابن حمدون ؛ في السياسة والاداب 
الملكية » و کتاب أدب الوزير للماوردي ؛ ومنها كتب وضعت بالفارسية أو 
اثر كية في مثل هذا الغرض أو في الحكم والادارة ككتاب الغزالي الوسوم 
بالتبر المسبوك في حكايات وحكم ونصائح الملوك » وكتاب نظام الملك 
الوسوم بسياسة نامه أو سياسة الملوك وكتاب عنصر المعالي قیقاوس ا موسوم 
#بقابوس امه »و کتاب نصائح الوزراء والأمراء الذي ألف ني عهد السلطان 
أحمد الثالث العثماني » وغير هذا من الكتب أو الفصول التفرقة في مجاميع 
الاداب والسير وفيها عظات ووصايا وأخبار مقتبسة من صفحات الأوراق 
أو ألسئة الرواة . ۱ 

ومن أمثلة هذه الوصایا قول ابن القفع فیما يبتغيه السلطان من رضا الرعية : 
«إنك إن تلتمس رضا جمیع الناس تلتمس ما لا يدرك » و كيف يتفق لك رضی 
التخالفین ؟ أم ما حاجتك إلى رضی من رضاه اور ۰ وإلى موافقة من موافقته 
الضلالة وابحهالة ؟.فعليك بالتماس رضا الاخیار وذوي العقول » فإنك مى 


تس |١۸‏ مت 


تصب ذلك نضع عنك مؤونة ما سواه: احرص أن تكون خبيراً بأمور عمالك » 
فان المسيء یفرق من خبرتك قبل أن تصيبه عقوبتك » وان الحس يستبشر 
بعملك قبل أن يأتيه معروفك ؛ وليعرف الناس من أخلاقك أنك لا تعاجل 
بالثواب ولا بالعقاب ء فإن ذلك أدوم نوف الحائف ورجاء الراجي O...‏ 
وي باب التماس الرضا واتقاء السخط يروى عن الامام علي رضي الله 
عنه أنه كتب من وصيته لمالك' بن الأشتر حين ولاه مصر : «... لیکن أحب 
الأمور إليك أوسطها في الحق وأعمها في العدل » وأجمعها لرضا الرعية » 
وأن سخط العامة بححف برضا انلاصة ۰ وأن سخط اللخاصة يغتفر مع رضا 
العامة» وليس أحد من الرعية أثقل على الوالي مؤونة نی الرخاء وأقل معونة له 
في البلاء » وأكره للإنصاف وأسأل بالإلحاف » وأقل شكراً عند الإعطاء » 
وابطاً عذراً عند النع » وأعف صبراً عند ملمات الدهر ؛ من أهل الخاصة » 
وإ نما عماد الدين وجماع السلمین والعدة للأعداء؛ العامة من‌الأمة. فلیکن صفوك 
لمم وميلك معهم » ولیکن أبعد رعيتك منك » وأشنأهم عندك » أطلبهم لعایب 
الناس » فان في الناس عيوباً الوالي أحق من سّرها » فلا تکشفن عما غاب عنك 
منها ۰ فاما عليك تطهير ما ظهر لك ؛ والله يحكم على ما غاب عنك ... ولا 
ندخان في مشورنك بخيلا بعدل بك عن الفضل ویعدلك الفقر ۰ ولا جباناً 
يضعفك عن الأمور ؛ ولا حريصاً يزين لك الشره بالحور » فان البخل وابحبن 
واحرص غرائز شى يجمعها سوء الظن باللہ » ون شر وزرائك من كان قبلك 
للأشرار وزيراً » ومن شركهم في الآثام » فلا يكوئن لك بطائة فإنهم أعوان 
الأثمة وأخوان الظلمة ... وأكر مدارسة العلماء ومناقشة الحكماء في تثبيت 
ما صلح عليه أمر بلادك وإقامة ما استقام به الناس قبلك » واعلم أن الرعية 
طبقات - لا يصلح بعضها إلا بعض ولا غى ببعضها عن بعض . فمنها جنود 
الله » ومنها کتاب العامة وا حاصة » ومنها قضاة العدل » ومنها عمال الإنصاف 
والرفق » ونها أهل الحزية والحراج من أهل الذمة ومسلمة الناس » «منها 
التجار وأهل الصناعات » ومنها الطبقة السفل من ذوي الحاجة والمسكنة > 
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الله عليه وسلم وآله عهد منه عنده حفوظاً . فالحنود بعون اللہ حصون الرعية 
وزين الولاة وعزالدين وسبل الأمن » وليس تقوم الرعية إلا بهم » ثم لا قوام 
للجنود إلا با یخرج الله تعالى لهم من الحراج الذي يقوون به في جھاد عدوهم 
ويعتدون عليه فيما يصلحهم ويكون من وراء حاجتهم » ثم لا قوام لهلين 
الصنفین إلا بالضنت اثالث من القضاة والعمال والکتاب » لا حكمون من 
المعاقد ویجمعون من النافع ويؤتمنون عليه من خواص الأمور وعوامها » ولا 
قوام هم جميعا إلا بالتجار وذوي الصناعات فيما بجتمعون عليه من مرافقهم 
ويقيمونه من أسواقهم ... ثم الطبقة السفلى من أهل الحاجة والمسكنة :الڈین يحق 
رفدهم ومعونتهم > وی الله لكل سعة » ولكل على الوالي حق بقدر ما 
يصلحه ... فول من جنودك أنصحهم في نفسك لله ولرسوله ولإمامك وأطهرهم 
جيباً وأفضلهم حلماً » من يبطىء عن الغضب ويستريح إلى العذر ولا يقعد به 
الضعف ۰ ثم الصق بذوي المروءات والأحساب وأهل البيوتات الصالحة 
والسوابق الحسنة » ثم أهل النجدة والشجاعة والسخاء والسماحة » فإنهم جماع 
الکرم وشعب العرف » ثم تفقد من آمورهم ما یتفقده الوالدان من ولدهما ولا 
بتفاقمن في نفسك شيء قومتهم به » ولا حتقرن لطفاً تتعاهدهم به وان قل ... 
ثم اختر للحکم بين الناس أفضل رعيتك في نفسك من لا تضیق به الأمور ولا 
تمحكه الحصوم ولا يتمادى ي الزلة ولا يحصر عن الغي إلى الحق إذا عرفه ولا 
تشرف نفسه على طمع ولا يكتفي بأدنى فهم دون أقصاه ... ثم استوص 
بالتجار وذوي الصناعات وأوص ہہم خيراً القیم منهم والمضطرب بماله 
والمثرفق ببدنه فإنهم مواد النافع وأسباب المرافق وجلابها من الباعد والطارح 
في برك وبحرك وسهلك وجبلك » وحيث لا يلتم الناس لمواضعها ولا جار ون 
عليها » وإنهم سلم لا تخاف بائقته وصلح لا نخشی غائلته » وتفقد أمورهم 
بحضرتك وني حواشي بلادك » واعلم مع ذلك أن في كثير منهم ضیقاً فاحشاً 
وشح قبیحاً واحتکارا للمنافع وتحكما في البیاعات » وذلك باب مضرة للعامة 
وعيب على الولاة » فامنع الاحتكار فإن رسول الله صلى الله عليه وعلى آله 
وسلم منع منه ء وليكن البيع بیعاً سمحاً بموازین عدل وأسعار لا تجحف 
بالفريقين من البائع والمبتاع » فمن قارف حكرة بعد مبيك إياه فنکل به وعاقب 
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في غير إسراف . الله الله في الطبقة السفل من الین لا حيلة لهم والمسااكين 
والمحتاجين وأهل البؤس والزمنى » فان في هذه الطبقة قائعاً ومعتترآ» واحفظ 
اللہ ما استحفظ من حقه فيهم » واجعل لهم قسما من بيت مالك وقسما من 
غلات صوانی الإسلام ني كل بلد » فإن للأقصى منهم مثل الذي للأدنى ... 
واجعل لذوي الحاجات منك قسما تفرع لهم فيه شخصك وتجلس لهم مجلساً 
عام ؛ فتواضع فيه لله الذي خلقك » وتقعد عنهم جندك وأعوانك من أحراسك 
وشرطك ؛ حى يكلمك متكلمهم غير متتعتع » فإني سمعت رسول اللہ صلی 
الله عليه وعلى آله وسلم يقول في غير موطن : (لن تقدس أمة لا يؤخذ الضعيف 
فيها حقه من القوي غير متتعتع) ثم احتمل الحرق منهم والعي » ونح عنهم 
الضيق والأنف يبسط الله عليك بذ لك أكناف رحمته .., وامض لکل يوم 
عمله فإن لكل يوم ما فيه ... وإذا قمت في صلاتك للناس فلا تکوٴن منفراً 
ولا مضیعاً » فان ني الناس من به العلة وله الحاجة » وقد سألت رسول الله 
صل الله عليه وسلم حين وجهني اليمن : كيف أصلي بهم ؟ فقال : (صل 
كصلاة أضعفهم وکن بالمؤمنين رحيما ) ... ۰ 

ويذكر صاحب كتاب «الفخري #آداب الشاورة وحكمة فرضها على 
الني قبل غير ه من السلمین » فیقول إن الملك «ينبغي ألا بستبد برأيه وأن يشاور 
في اللمات خواص الناس وعقلاءهم ؛ ومن يتفرس فيه الذكاء والعقل وجودة 
الرأي وصحة التمییز ومعرفة الأمور » ولا ينبغي أن تمنعه عزة الملك من إيناس 
الستشار به وبسطه واستمالة قلبه » حى محضه النصیحة ؛ فان أحداً لا ينصح 
بالقسر ولا يعطي نصيحة إلا بالرغبة » وما أحسن قول الشاعر : 

أهان وأقصى ثم ستتصحوني ‏ ومن ذا الذي یعلي نصيحته قسرا 

قال الله تعالى : (وشاورهم ف الأمر) » وكان رسول الله صلى الله عليه 
وسلم يشاور أصحابه دابا . ما كانت وقعه بدر حرج صلى الله عليه وسلم من 
المدينة في جماعة من السلمین » فلما وصلوا بدراً نزلوا على غير ماء » فقام 
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إليه رجل من أصحابه »“وقال : يا رسول الله ؛ تزولك هاهنا شىء أمرك الله . 
به او هو من عند نفسلك ؟ قال : بل هو من عند نفسي . قال : يا رسول الله! 
إن الصواب أن ترحل وتنزل على الماء فيكون الاء عندنا فلا خاف العطش > 
وإذا جاء المشركون لا جدون ماء فيكون ذلك ميا لنا عليهم» فقال رسول 
الله صدقت . ثم أمر بالرحيل ونزل على الماء . 

وواختلف المتكلموني کون الله أمر رسوله بالاستشارة مع أنه أيده ووفقه» 
وي ذلك أربعة وجوه : أحدها أنه عليه السلام أمر بعشاورة الصحابة استمالة 
لقلوبہم وتطیباً لنفوسهمء والثاني أنه أمر پمثاورتہم في الحرب ليستقر له الرأي 
الصحیح فيعمل عليه» والثالث أنه أمر عشاورنم لا فيها من النفع والمصلحة» 
والرابع أنه إنما أمر بمشاورتهم ليقتدي به الناسء وهذا عندي أحسن الوجوه 
وأصلحها. قالوا الخطأ مع المشورة أصلح من الصواب مع الانفراد والاستبداد ؛ 
وقال صاحب كليلة ودمنة : لا بد للملك من مستشار مأمون » يفضي إليه بسره 
ويعاونه على رأيه ... المستشير ون كان أفضل من الستثار وأكل عقلاً وأصح 
رای فقد يزداد برأى المثير رأيا کا تز داد النار بال هن ضرءاً ونورا E‏ 

ومن أمثلة التجارب السياسية المروية عن الملوك ما جاء في العقد الفريد على 
لسان عمرو بن العاص يتحدث عن معاوية وهو ينظر الى جيوشه وأتبساعه 
فيسأله : يا بن العاص ! كيف ترى هؤلاء وما هم عليه ؟ قال عمرو فقلت : 
والله با أمير المؤمنين رأيت من يسوس الناس بالدين والدنيا فما رأيت أحداً 
أوتی من طاعة رعيته ما أوتي لك من هؤلاء . فقال : أفتدري مى يفسد هذا 
وني كم ینتقض جمیعہ ؟ قلت : لا . قال : في يوم واحد . قال عمرو : 
فأكثرت من التعجب ؛ فعاد يقول : والله ! وني بعض يوم ... إذا کذبوا 
في الوعد والوعيد » وأعطوا على ا موی لا على الغناء فسد جميع ما ترى 4. 


¥ ة#» 


والأناة ما رواه صاحب تذكرة ابن حمدون . قال عمر : دای لأجمع أن 


کا جح — 


"أخرج للمسلمين أمراً من العدل فاحاف الا تحتمله لیم ؛ تأخرج لمم معد 
طمعاً من طمع الدنيا » فإن نفرت القلوب من هذا سكنت إلى هذا ». 

وجاء في العقد الفريد أن عبد الملك بن عمر بن عبد العزيز قال لأبيه : 
با أبت ! مالك لا تنفد الأمور ؟ فوالله لا أبالي في الحق لو غلت بي وبك القدور. 
قال عمر : لا تعجل یا بي ! فان الله تعالى ذم انحمر في القرآن مرتین وحرمها 
في الثالثة . وأنا أحاف أن أحمل الناس على الحق جملة فیدفعوه وتكون فتنة ». 

وتكلم صاحب الفخري عن الشدة والرفق من أخلاق الملك إذا وجب 
هذا أو ذاك ولم یتیسر المع بينهما فروي عن الحكماء أنهم بقولون : «سلطان 
بخافه الرعية حير من سلطان بخافها ! » 

وروی صاحب السياسة والآداب الملكية أن الوليد بن عبد الملك سأل أباه: 
يا بت ! ما السياسة ؟ قال : هيبة الحاصة مع صدق مودتما » واقنياد قلوب 
العامة الإنصاف لا » واحتمال هفوات الصنائع ». 

وقال في مضار الملك إا من قبل ستة أشياء : «الحرمان والفتنة واللهو 
والفظاظة والزمان والحرق . فأما الحرمان فأن يحرم حصالا سنا أو يعطاها 
منقوصة فاسدة : منها صاحو الوزراء من أهل الرأي والنصيحة والأمانة » 
ومنها الاجتهاد » ومنها الأموال ء ومنها البلد » ومنها الحصون ؛ ومنها البرد 
والرسل . وأما الفتنة فتهییج بعض الأعوان وإحواجه إلى الحروج على الملك أو 
شغب اللحند وحار بهم » وأما اللهو فالإغرام بالنساء أو الشراب أو الملاعب أو 
الصيد إغراماً يستغرق الفراغ . وأما الفظاظة فإفراط اللحصومة حى يجمح 
اللسان بالشم واليد بالبسط والابتزاز لا ليس له بحق » وأما الزمان فهو ما 
يصيب الناس من السنين من الغرق والحرق والوباء وكثرة الأمطار والبرد وقلة 
الأمطار وشدة البرد ‏ وال حر بإفراط ؛ وكثرة الموام ؛ الي يكون بها نقص 
للمرات أو الموتان ؛ وأما الحرق وسوء التدبير فأن يعامل الأعداء في مواضع 
السلم بالحرب و مواضع الحرب بالسلم والموادعة ؛ ولي المواضع الي بناج 
فیها إلى المكيدة والصبر واحذر والندبیر بالحطأ والغالبة والغلظة وترك السياسة ». 


© هب © 


کو ہت 


ومن أمثلة النصائح الي يواجه با الملك أن رجلا دحل على هشام - كما 
يروي صاحب العقد ‏ فقال : «يا أمير المؤمنين احفظ عي أربع كلمات 
فيهن صلاح‌ملکك واستقامة رعيتك . فقال : هالہن . قال : لا تعدن عدة لا 
تلق من نفسك بإنجازها ... ولا يغرنك المرتقى السهل إذا كان النحدر وعراً ... 
واعلم أن للأعمال جزاء فائق العواقب » واعلم أن الأمور بغتات فكن على 
حذر 4 

ولا قتل عبد الملك بن مروان عمرو بن سعيد بعد ما صالحه و کتب كتباً 
وأشهد شهوداً قال عبد الملك لرجل كان يستشيره ويصدر عن رأيه إذا ضاق 
به الأمر : ما رأيك ني الذي كان مني ؟ 

قال الرجل : أمر فات در که . 

قال : لتقولن ! 

قال : حزم لو قتلته وحييت . 

قال عبد الماك : أولست بحي ؟ 

فقال الرجل : مات من أوقف نفسه موقفاً لا يوئق له بعهد ولا بعقد . 

فقال عبد الملك : كلام لو سبق سماعه فعلي لأمسكت . 

والذين ثوا في عمل الوزير کا اوردي وابن حمدون أرادوا أن يشتقوا 
عمل الوزارة من لفظها فقالوا نبا على ثلاثة أوجه : أحدها أنہا من الوزر وهو 
اللقل لأنه ‏ أي الوزير - يحمل عن الملك أثقاله » والثاني أنها من الأزر وهو 
الظهر ؛ لأن الملك یقوی بوزيره كقوة البدن بظهره » > والثالث آنا من الوزر 
وهو الملجأ ومنه قوله تعالى : «كلا لا وزر »: أي لا ملجاً , لأن الملك يلجأ إلى 
رأيه ومعونته , 

واتفقوا على أن الوزیر الصالح من كان وسطاً بین الخاصة والعامة » لأنه 
يدبر مصالح هؤلاء ہ هؤلاء . 


— ع 88 مت 


ومن كلام الاوردي يخاطب الوزير : «,. أنت سائس مسوس » تقوم 
لسياسة رعيتك وتنقاد لطاعة سلطانك ؛ فتجمع بين سطوة مطاع وانقیاد 
مطبع » فشطر فكرك جاذب ان تسوسه ؛ وشطره مجذوب لمن تعطيه ؛ وهو 
أثقل الأقسام حملا وأصعبها مر كباً » لأن الئاس ما بين سائس ومسوس وجامع 
بينهما » ولك هذه الرتبة ابلامعة » فأنت تجمع ما اختلف من أحكامها ؛ 
وتستكمل ما تباين من أقساتها » وبيدك تدبير مملكة صلاحها مستحق عليك 
وفسادها منسوب إليك » تواحد بالإساءة ولا يعتد لك بالإحسان ... ويلزمك 
في حق سلطانك ألا تعتد عليه بصلاح ملكه لأنك الصلاح مندوب » ولا 
تعتذر إليه من اختلاله لن الاختلال إليك منسوب ‏ واجعل اعتذارك سعيك 
واجتهادك » فلسان الفعال أنطق من لسان الثال ... وليس يختص العدل بالأموال 
دون الأقوال والأفعال . فعدلك بالأموال أن تؤخذ بحقها وتدفع إلى مستحقها » 
لأنك في الحقوق سفير مؤتمن و كفيل مرتبن » عليك غرمها ولغيرك غنمها » 
وعدلك في الأقوال ألا تخاطب الفاضل بخطاب المفضول ولا العالم بخطاب 
الحهول ء وتقف في الحمد والذم على حسب الإحسان والإساءة » ليكون 
إرغابك وإرهابك على وفق أسبابها من غير سرف ولا تقصير ؛ فلسانك 
ميزانك » فاحفظه من رجحان أو نقصان ...» 

وقال صاحب كليلة ودمنة : «السلطان لا يقرب الرجال على قرب آبائہم 
ولا يباعدهم لبعدهم ؛ ولكنه بتزهم على قدر ما عند كل أمرىء منهم فيما 
ينتفع به . وقد يكون اللحرذ في البیت جاراً مجاورا فينفى إذا كان ضار مؤذيا ؛ 
ولا كانت في البازي منفعة - وهو وحشي - اقتي واخ ؛. 

هذه وأشباهها نصائح عملية تستمد من التجارب ویجرہہا من يشاء ؛ ولكن 
الكتب الي أشرنا لها تفيض بالنصائح الثالية الي ترجع إلى ما يجب أن يكون 
وقلما پتفق أن یکون فعلا » ومنها كلام ابن المقفع فيما بحسن بالملك وما لا 
بحسن «فليس للملك أن يغضب لأن القدرة وراء حاجته ؛ وليس له أن يكذب 


لأنه لا بقدر أحد على لزامه بغير ما يريد » وليس له أن يبخل لأنه أقل الناس 
عذراً من خوف الفقر ؛ ولیس له أن يكون حقوداً لأن قدره قد عظم عن 
الجازاة لأحد على إساءة صدرت منه » وليس له أن يحلف إذا حدث » لأن 
الذي يحمل الانسان على اليمين في حديثه خلال : ما مهانة بجدھا في نفسه 
واحتياج إلى أن يصدته الناس ء وإما عي وحصر وعجز في الكلام فيريد أن 
يجعل اليمين تتمة لكلامه أو حشواً فيه » وإما أن يكون قد عرف أنه مشهور 
عند الناس بالكذب فهو يجعل نفسه بمنزلة من لا يصدق ولا يقبل قوله إلا 
باليمين » وحینثذ كلما ازداد أبماناً ازداد الناس له تكذيباً » والملك بمعزل عن 
هذه الدنايا كلها » وقدره أكبر من ذلك . ومن الحصال الي ينبغي أن تكون 
معدومة ني الملك الحدة فإنها ریما أصدرت عنه فعلا یندم عليه حين لا ينفع 
الندم ٦٠.٠.‏ 

وأكثر من ذلك إمعانا في الصفات الثالية ما جاء في كتاب سلوك المالك 
في تدییر الممالك حيث يذكر شروط الملك ومنها : «أن يكون له قدرة على 
جودة التخيل لكل ما يعلمه من أعمال السعادة » وأن يكون صحيح الأعضاء 
تواتيه على ما يريده من الأعمال البدنية » وأن یکون جيد الفهم والتصور ما 
يقال له عالاً بكتاب الله عاملا به » وأن يكون جيد الحفظ لما يراه ويسمعه ولا 
ينسى ما يدر كه من العلم » وأن یکون جيد الفطنة ذ کیا إذا رأى على الشيء 
أدنى دليل فطن له ء وأن يكون حسن العبارة يواتيه لسانه على إبانة جميع ما 
في ضميره » وأن يكون عب للصدق وأهله كارهاً للکذب وأهله طبعاً لا تكلفاًء 
وأن يكون غير شره على الشهوات مبغضاً لما ساءت عاقبته من اللذات » وأن 
يكون كبير النفس عب للكرامة يعظم نفسه عن كل ما یشین من الأمور » 
وأن يكون با لعدل والصدق وأهلهما مبغضاً للجور والكذب وأهلهما منصفاً 
من نفسه » وأن يكون قوي العزيمة على ما يبتغي غير خائف من الموت ولا 
ضعيف النفس » وأن يبون عنده الدينار والدرهم وسائر الأعراض الدنيوية 
الفانية ٠...‏ ۰ 


والنصائح الي من هذا القبيل لحا نظائر في الدساتير ا حدیثة حيث يقول 


ك7[ ۷ ۵ س 


فمّهاء السياسة : وإن الملك لا مخطیء »ویعنون بذلك وظيفة الملك لا شخصاً بعينه 
يوصف بالعصمة وهي مستحيلة في الناس . إلا أن المبدأ في ذائه سلیم من حيث 
يقوم على مطالبة الحا كين بالصفات الي تنفع المحكومين على أحسن مثال » 
ولا تخوشم الأمر والنهي إلا با فيه صلاح للمأمورين والمتهمين ؛ ولو كان 
الحكم حقا للحاكم ومصلحتہ الشخصية لا لزمته هذه الصفات ۰ إلا أن يكون 
الكمال مطلوباً لكل إنسان من الحا كين أو المحكومين . 

وعلى الحملة تقوم النصائح والوصايا في هذه الكتب جمیعاً على قاعدة 
واحدة : وهي الحكم لمصلحة المحكومين » ولا يشل عن هذه القاعدة غير 
فثة قليلة من الرواة والكتاب تناقلت مراسم الدولة من عادات الدول القديمة 
الي كانت قائمة في بلاد الروم والفرس قبل قیام الدولة الإسلامية » وعذرهم 
في هذه الراسم ألما لازمة لتعظيم سلطان الدولة بين جيرانما وأعدالہا > ومنهم 
من یذ کر في هذا الباب عذر معاوية في عهد الحلافة العمرية » وخلاصة القصة 
کا رواها يزيد بن معاوية «أن عمر بن الخطاب لا قدم الشام قدم على حمار » 
ومعه عبد الرحمن بن عوف على حمار » فتلقاهما معاوية في موكب ثقيل 
فجاوز عمر حى أخبر بمكانه فرجع إليه ... قال يزيد : فلما قرب منه نزل 
يِه فأعرض عنه » فجعل بمشي إلى جانبه راجلا ء فقال له عبد الرحمن بن 
عوف : أتعبت الرجل . فأقبل عليه عمر فقال': يا معاوية ! أنت صاحب 
ال كب آثفاً مع ما بلغي من وقوف ذوي الحاجات بابك ؟ قال : نعم يا أمير 
المؤمنين . قال : ول ذاك ؟ فال : لأنا نی بلد لا متنع فيه من جواسيس العدو 
ولا بد لهم مما يرهبهم من هيبة السلطان » فإن أمرتي بذلك أقمت عليه » وإذ 
نبيني عنه انتهيت . قال عمر : لأن كان الذي تقول حقا فإنه رأي آریب » 
وان کان باطلا فإنها حدعة أديب . ما آمرك ولا ألہاك . فقال عبد الرحمن بن 
عوف : لسن ما صدر هذا الفّی عما أوردته فبه . فأجابه عمر : لحسن 
موارده جشمناه ما جشمناه ». 


— 66۷ 


غير أن کتاب المراسم تعمدوا الملق فأجازوا للإمام المسلم ما لا يجيز 
الإسلام »> وجعلوها قيصرية أو شاهانية » وكلتاهما كانت مضرب الثل عند 
اني وحجة فيها يلم ولا بحمد من أببة الحبابرة والطغاة 2 ولم تأت في الكتاب 
والسنة كلمة واحدة تبيح لول الأمر أببة تحجبہ عمن بطرق بابه في المصالح 
والواجبات . 
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ننتهي من الصفحات التقدمة إلى صورة مجملة للديموقراطية في الإسلام » 
ونرى بذلك أنما ديموقراطية خاصة بين الديموقراطية العملية والنظرية الي 
تطورت بها حوادث التاریخ » من أيام البداوة إلى أيامنا هذه في حضارتنا 
الحديثة . 

ولا نسميها ديمقراطية خاصة لپا تضيق عن غيرها كما يضيق كل 
تخصیص بعد تعميم 0 ولکنها خاصة لالا حالف الدعقراطيات الأخرى في 
نشأتها وغايتها » ونتسع بأصول الحكم حى تخرج بها من الصبغة المحلية إلى 
الصبغة الإنسانية بل الكونية 8 فلیس ف عقيدة السلم نظام بين السماوات 
والأرضين لا يستقر على هذا الأساس . 

له رحمن رحم» يجري الكون على ستن» ويحاسب الق بلاغ ونذير ؛ 
ولا يظلم أحداً » وما هو بظلام للعبيد . 

وني ليس بالمسيطر ولا بالمتجبر » ولكنه بشير ونذیر » ولیس له من 
الأمر شيء والأمر بينه وبين أمته على المشاورة ومكارم الأخلاق . 

وإمام يطيع قبل أن يطاع » ويتولى الحکم من أيدي المحكومين . 

وأمة هي المرجع في كل سلطة و کل سياسة » وکا تكونوا يول علیکم » 
فهي السولة عمن یسمونہم في عصرنا الحاضر بالمموولين . 

لأحد حق العسف والطغیان » وليس لأحد حق الفتنة والعصيان » 
وم حق الأمر بامعروف والنهي عن کر + كل فيما يعلم وحسبما يستطيع . 


— ۵۵4 


لا سيادة لنسب » ولا سيادة لمال » ولا سيادة لعلم » ولا سيادة لإنسان 
ولا لطائفة من الناس » ولكنهم جميعاً بنية واحدة تأخخذ حيائها من كل عضو 
وتمد كل عضو بحيائه » وینتظم قوامها على التعاون والمؤازرة 3 لا على التنازع 
والملاحاة ...«وتعاونوا على البر والتقوى دولا تنازعوا فتفشلوا وتذهب 
ریحکم ». 

والناس سواء حى پؤخذ من القوي حق الضعيف » فإذا تفاوتت بهم 
الأقدار بعد ذلك فإنما يتفاوتون ليكون أفضلهم أكبرهم في التبعة وأنفعهم 
للناس . 

دبموقراطية خاصة » لأنبا أعم من کل دعقراطية عداها » قامت على 
حق الإنسان وتبعته أمام ربه وأمام ضميره » فحیثما وجد انسان بين الناس 
فهو صاحب حن في هله الديخقراطية ء ولدته أمه به ول تخوله إياه حنكة 
السياسةولا تفضيل إدارة على إدارة في ولايةالشئون العامة ولا احتیال من الآقوياء 
على الضعفاء لإقناعهم بالصبر والطاعة » ولم يأت مكافأة لقوم على عمل في 
الحرب أو في السلام » ولكنه هو الحق الي تصدر منه الحقوق ويدين به 
المخلوق لحالقة » ولا يتنظر فيه إذناً من كبير ولا صکاً متفقاً عليه بين الكبار 
والصغار . 


ومن السهل على اللاغط المتحذلق أن يلغط بالفارق بين ا حق القرر والحق 
العمول به ني دنيا الناس » ولكن هذا السهل على اللاغطين لا يسهل على الذين 
يرجعون إلى تاریخ «دنيا الناس »وما تكسبه من تقرير الحقوق » فإن الشارع 
لا يعمل للإنسان عمله ولكنه يقرر له حقه وحق غيره ويعرفه بما هو مباح له 
وما هو حرم عليه » ونحن لا نطلب من الشارع أن يأخذ بأيدينا لنعمل أو يأخذ 
بأيدينا ليكفها عن العمل » ولکننسا نطلب أن يبين لنا .الحدود ويفصل 
بين الحلال البين والحرام البين » وما من شك في غناء هذا البيان الذي لا غى 
عنه لمجتمع من المجتمعات» فان صعوبة العدوان لتعظم وتتضاعف حيث يعتدي 
المعتدي وهو يعلم والناس يعلمون أنه يقدم على فعل محظور » ولا صعوبة عليه 
حین يمتنع العلم بمواقع العدوان ومواقع الدفاع ؛ كذلك تقوم الحجة لمن يعمل 
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الواجب حين يوجبه على الناس بالشرع الذي يدينون به والحق الذي یسلمونه ؛ 
ولا تقوم له حجة علیهم إذا بطلت بيئه وبينهم سنة العرف وحدود الواجب 
والمنوع » وحسب الناظر إلى الحقائق أن ينظر إلى حالة الدئيا إذا ارتفع منها 
كل كلام عن الفرائض والمحرمات وعن الحقوق والواجبات » ثم یری کم 
تخسر وماذا يبقى ها من حصول التاريخ بعد زوال هذا الذي يسميه اللاغطون 
المتحللقون بمجرد الكلام . 

على أن الاستخفاف بقوانین الأخلاق قد يسهل على الذين يتكلمون عن 
القوانین الي تفرضها القوة على أبدان المحكومين » ولكنهم لا بستنهلون 
هذا الاستخفاف حين يكون إلزام القوانین من قبل الضمير والوجدان وعلى 
موجب العقيدة والامان کا تمليها الأديان ٤‏ اذ هي نة تجري مع الإرادة 
قي نفوس الحاككين والمحكومين » ولا نجري بأمر الحاكم على كره من 
الحکوم . 

إن أحق إنسان بأن بحرص على حریته ان يعلم أنه مدين بها سحالقہ ولضمیرہ 
ولا فضل فيها عليه لأحد من الناس > وان أحق أمة ان تحرص على حريتها 
لمي الأمة الي تعلم ألما إذا اجتمعت لم تجتمع على ضلالة » وأنها هي مرجع 
الحقوق جمیعاً » وأنها تريد فتكون إرادة الله حيث تريد . 


اكه- 


فاض 4ۃ 


الفصل الثاني : المعاملات . 


هنرس 


تاف الا لام 


ات این اوه 


QQ GQ A 4 _‏ هه و و وهاه ه و عام 


@ # 4 ھ 0 مه 4 GG‏ هاه عمج مھ وه GOG NO‏ هوهو ٠‏ 


- النيوة 


الحریة الإسلامية 


-- العقيدة الاطبة 


0ه HH Ga‏ وا GQ GCG QQ‏ قاع واه مھ م م.م وا وا و6 هه 


س وی عھ ها وا وا ¢ a‏ م هماع مهمه ٭ 0( 9 


یو 4 ھ وا ھ û‏ وا هام ٭ ها ٭ ھ م ۵ ٭ 


و عم و 8 هماه ھی ق nS GR‏ هن م ٭ 


و می و و وج ھ مھ وم وهاه و ع م ٭ 


یہ عم م ھی و ع وهام وه و ھ×ج عه م QO‏ ٭ ٭ ٠‏ 


و م مم ھی و مه مه م و واه SM QQ‏ 4ف ٭ و ۱ 


ہے نہ وہ تو لو و و ها وہ و ھا تو تھے و ا و ۰ 


و aa a‏ هقر فوع ف هي کر ہت E BF E‏ ااا ٹک 


کو ہر ور ہہ ہر ہے یف ور فا یر ہے ری سے و ہی 


الفصل الرايع : الأخلاق والآداب , . . oo ۰ ٠٠٠٠.٠.‏ 


خامة ¢ ® و ه ه 


۳۷۵ 


CJ a 


و ھرس 
اللمكيرؤرصة إسلامية 


التفكير فريضة إسلامية . . . . . . . . 


فربضة التفکیر ۲ كتابف الإسلام 0 ا ا ند E‏ 
الموانع والأعذار اوس و ماس وی مو و یک و مس 


امام الأحساة و تھے پا ED Ss‏ 
الاجتھاد ثي الدين 0ء" مد r‏ 
التتصوف کت نم وک کے و ا 
الذاهب الاجتماعية والفکر ية ا EDS‏ 
العرف والعادات و رو یو E‏ ا ری و 


خا یک پل کے خر ما ا رک کے با نے 


۲۸۱ 


شرس 
الد عطي ةى الہ کٹ لام 


مقدمة 


فغ & ھف وا ها ھ و # و و اوه وف ه 


الدعتر اطية العر بية أ هب کی 
حكومات الدول في عهد الدعوة المحمدية يم عع 2 سس0 
الديمقراطية الإنسانية و تست سج چک RE‏ و مز سا ار 


الإمام RR CCE‏ 
لد عقر اطبة السياسية هه EE‏ 
الديمقراطية الاقتصادية EEE E‏ 
الدعقر اطية الاجتماعية رم می سس سر ل 
الاحلاق الدبمقراطية ECV VEE‏ ا یج 


في التجربة والتطبيق را اش 


خائمة یتو سو ری رو مه 


“ود راتان الس سروت دارالكناب الط سروت دار الد تا .اللا ينمو دار ال باه 5 مانا ور ا ارال مات الد انا ميم وہ د ازال حعاب الا ایم .ترون دار الگتار 7۰ 
آئی۔ بيروت دار الكنات اللنانه يوب دار الكتاب ال تیه بچروید دارالد میاه الا یه تمه ارال ثا ال ای مي ١‏ ازال سا اللہ یھ پیم مب داز الم متا السا يروب دارالكتاب اليك 
ات نيروت دارالكتاب الان .تروب دارالگتاب لاه بو دا ہم وید بارلا ی مج ارال نا یج وہ دارالكتاب اللتائی سيروت دارالگاں ال 
1 ۴ ا الان .سيروت دار الدتا اللنانى ,نوت دا اد بان ال اتیب رج بار الع عاب ال انچ ١ء‏ م وت بر العا الأء مايه .يم وت دار الکیا ۱ ار 
و مرج اه سيروت بارالعتاداللسانہ نوو ارالك الا ر وال مناه ال اه و دار الاب اللسانہ رہ با سارف سمت دار الكبات: 
ات اه میت بار الکتاب الاه .سروت دار المكتاب اللیثانی نہ وب دارال جا الا باه نمو ار ام اة سيروت دا ال عبات اللسانھ .سروت دار الکتاب الاب روب دارالڪ 
- رار الكتار اللمنائي .سيروت دارالگتاہ۔اللسانی مروت دارالضتاب اللاي ٠‏ م ۲ ارالدضاپالل اھ تمص مار الا اله اده نروت دار الحعتاب االسانھ روت دارالکتا ام ديروت دارا 
يروت دارالكتاب اللماني. سيروت دار الكاب اند روت دارال ھتاہ انی ہہ ریت ارالدعار اللطيه رم ااال شا الا روہ أ ال لالاھ نا راط مروت ۱ 
روت دارالکتاب اسان جروت دارالكتاب اللنشى. سوروہ: دازالدمناب الا دم دا الحا اللطیح رم تال تايه رم دار لفات الامانی سيروب ار اک نود 
نادي ديروت ار الكتاد اللسائي يروت دار الکتاب اللسانک : مد ار الدعناب الا ما دو دار الكنات ال ای an,‏ ارال ار الا شم ۰ داو الکتاباللدانی تروت دارا وت 
ني برو دارالكتاب اي وروت دار اکتا ال اه رو ارالکهتا. الا ای يعوب ناراك عقا الاھ موت سار ال مان الا موب سار تا ال انی .بويع دارالی الب 
ثاب اللساني. سيروت دار الک ناب اللسادى .جروت دارا عبان ال انه ,روت دارالد عبات اللمعایھ ‏ جو انال سا الال موه ا ال دب یی یو دارالگٹاداللسانی ترو دا الکن 
الكتاب الأساني -ميروت دارالکتاه اللنانه..؛ جروت دارالگتاں لاله رف مارا فل الل مو باه االله رو ارال ساب الا ای مود ارالصبات اللتايه یر و ارال 
ار الاب اللمنانى سيروت دار الکتاب اللات .ميرو با الگا الا اھ روہ ارال +41 اللحاج ao,‏ ا ال حا an. todd‏ اراله مامالا ایک ne‏ 2ی ار 
بت دارالکتاب الڑبتانی۔ تيروت دار الگتاب اللسٹاٹھ ., جروس ١‏ ارال مار oll‏ يمو ارال کا edl‏ ننفت تاباك o oll he‏ نعمت لال عطمالاء ايهو دار الا 
بت دارالگٹاب اللسایی تروت دارالگتاباللسانھء ی وت دارا مالف يموت ارال سا ال مر لالا الا ای رمف لال فا نی پروی ار لے ا ا ماش 
میں ٠۰‏ الک تاب اللب‌انه .ديروت دار الگٹاباللسابڈ ۔چرو۔ دارالصاباللدانج ‏ مو ارال عط الا ليع عم ارال عل لله رو اراد تالا اھ .نروب دارااکتا او می 
نائى.يم * دار الگٹاب الاھ .رود دار الکتابالاء انبج مرو ۔ دارال انالا ام lll an.‏ ا لاناک نمو اال عل الااہ تنص ارالد متا ال عانہ .سروت دار الكت ال 
الاا ۵ , وٹ دارالکتاباللسايم .سروت دار الگنا۔ الاه برو بارال الله تمم لراك ع الا ا مى للل کا اللا رو ازال عنامال ايج تروت دار اكات 
۔>ٹاالاسا ف موث مار الگتاب اللمثائة. .يروت ارالو تام الا اڈ .يموت + ار ال دمام الا طبه يتيوت ناراك عبن el‏ رود ره عل الام مرف ,رال فشان اللعانی روت با ال 
, الکثاء اللہ ناد رو دار الان اللنناتة. يروت دار الك الاي مى رالا اللا یم ارال ا الم عه االو گا ال اھ حوب دار الگٹاباللسانی .نووت بارال 
, ارال »ناب اللسانی درت ا رالكتاب الاسائی سوت ارال ثا لا ازم مو ارالیھل اه ايد تمه ارال ما الأ ليع موی ارال'ع مامالا نایم منوت دارااگتاب اللسانی .نووت با 
رو ارالگٹاب الاہنائہ .روت ار ال “عاب الارحانہ يمرت yl‏ ما الا اھ می ارال تا oh‏ عو ناراك ميل لارنم نہ وت دار الکتاب الاسا ما 8 
دارالگابپاللہانہ .بجوت دارال عمل الل ار elle an,‏ الا وا مود ارلل مال الا مرخ يموت ال سا الا طبع حروت دارالگاب ایا 
الكتاب اللاي دروم ارال ےتا الا علیہ تمي ناراك عل اللا و ام ارال عل ال ان رو اراك ای الا اھ مرو دار الكتاب الاو 
الثاني .جروت دارالکتاب اللسائی . بيروت دار لاکتاب الاعائی .سروك ار الما الا ا جو وارالکما old‏ ند لالد ميان الا خرس اوالدعا tk lh‏ موب و | 
اب الا ۔سروت دارالکتا اللساٹھ سيروت بار الكتاب ال نه وب ارال ا الل ا Ane‏ ارال خا oon, Chel‏ لرالة be‏ اللء اه يموت ارال عاب الليطى نروت دار الگا الا 
کتاب اللسادى . موروٹ دار الكناب الاسانھ۔سپروٹ م ارالعنابالاء انیم و ارالك مياد الاحانٹ نمو 0 9۹۹7ء hols‏ با الل انه روہ ارال عاب اللبابه .مروت دارالشتا 
ار الگٹاب اللبابى .سيروت دارالکتاب البائ . سروث بارالكتاب اللہ أنه »و وه + ارالد ناه الاه تمن رالد هی الا ف ينوت مارا ای ال اہ .تروت دار المكتاب السات . سوروت دارال 


ب داز 


یں دن اا جات نان ا 
سروت دارالگتاباللہ انی ٭٭م و۔ 
نى سوروث سأر الكناب اللسانی. سرروت دار 


2 نار الگٹاب الاسانی. سوں وت دازالكباء اللاي .مروت ازالضتاء.اللتلية تمه ,ارال ما ال مه الالال الل دم اال عا الل اجره دارالکتاب اللسادی۔ نروت را 
بروت بارالکتاب اللسانم . مروت دار الک اب اللس انی .مروت را ال اب الل عاەم ينوت ارال cdl, he‏ مو تلزال حا الا نا ا عمو 1ك الا غنات lal‏ .يروت دار الکاب اللساني 
رل ع الع يمو ارال عل یاه ند ناراك ع الان ,روب دارالگا۔الللی رن 


مت دارالگتا۔ اللنانه سروت دارالکتابالامانی روت دارالد تام الا اف قف 
ای رود دارالكتاب ابی ,مروت دار الگتاپاللفانی رو ١‏ آرالعاء لاه مو ول سا ل لال عم الا ٠‏ عبن ١‏ ارال بل اہروہ دارالکتاں الاي 
اللہانھ.سروەت باتكل الله روب دارالےاب اللحانیت رو الما للا اه مف الا ما لالط ر رال ما الاه موه ارال ما الا ہم ود دارالکتاد الد 


ربق ,سيروت ذارالكلاب ال اه سروت دارفا فا :ره ٠‏ ر ار ر د لال سا للا و ارال ل الا ر وال نیبروت و ارالگتان! 
لكتات اسان پروت دار کناب اللہ بانج ٠.‏ رو . دارال انال انه م ہپ 3 ر ارال ا لا له عو الل فا الل مف ارال کال ایک سروہ ازال 
: 


دار الكتابلاناتة تروت نارالگٹابالابانی درو لا ل 5 مم بيجا ارال سا الاب عه اراك ا الا عو ١.أزالفقاب‏ سای يروث بارال 
ت ارالكتاب اللسانه.ء مروت ارالك تاد الل نة مرو ٠١‏ ازال ا ا للع الا RS‏ ی ا معو ی 
رو دا للگٹا۔ uu‏ بمو جا الگا لا مخ پا ا ا AR E EC‏ وش 
.مروت دارالكتاب السا بر وت دار الہ ال یھ مو 1١‏ جو رو جار یھو سی سج ہر ساد ای رو 
اھ تروك با الکتاب سای :جو بر التبا اٹ عه ا ا ا ا ا ا فا و رو ناکما 

وم و ,هیا ۱۱ و ,ارال دم الا لاڈ یہ وہ ۔ دار الکتاں الاساں 


الل تانج يروت دارالگتان۔۔الار أيه .موث دارالكعاء الامانة ندر ۱ 
باب اللسلى_درم". دار الكباب الا هت حروت دار الہ واء الا ۶ ٭ ما الا نا "و اه الا لك یو لال عا الأماية سم وٹ سار الگا۔ الا 


الكعتاب الل تایه ۔سروت دا الما اللسابۃ .جره ۱ ! ال عا بالل ع iM ed‏ بی الال عط الا امو 1 ال بان الا اه بووین دارالگ 
۔الاءحاء و ان الا بے he e a‏ الل ناتك مو اال الیش نزوي بارا 


دار الگٹا اللسانک .روت بارالمعتاب اللائہ يمو ار ال 
ت دارالگٹان اللنانى .برص ہار الكعتاب الأنايى سرود مار اجان اللہ ما 


و او لالط د بر الي عط الل طني می 1 الشگادالاباتھ مرو 


وروت دارالگتاہ اللنانہ .نروب دار الگا الا ایت :و دارالد ا الا ىا ؛ 0 ی معا LUN‏ 1 )ٰ9 "00 


الگا اللبانی, يروب دارالكتا اللبابة ےم وہ 7۶70 :1 طا اللاك وت و یوت 
an.‏ مارا لا و الا علب الا .و دو ماه لط اة نروب بارالكنا_اللشى 


ارال خط اه .یو ماه ہل الا it‏ ہی ا ال عا !ال ایج مم وب دار الگئا۔۔اللأٹٰ 
را ال حول ألا اب ون نگل حا للا با تون ارال ما ال اهتروث دار الگا 
۰ او تیار الام یار 1 ar‏ الى غنات الا ید . وم ارال گنا الاحانی .بيرهت بارالك 

مارا ۱ الا اه و االاخل الا ار عو ١‏ ارالگتاب الابايي ,تروت ارا 


.سوروت دار 
سای .روت دار الگٹان اللسانہ ,سرود دار الگناب,الل اج ی وہ ۔ ارال ٭ماہ ال ا ۱ 
اللنابى.بيروت دارالگٹاباللسانی۔ مرو دارالگتاب الا اه .مره ال عط للل اد تد 
شتا اللنانى .يروث دارالگاپاللتثانی تروت دارالكتات الا اھ يموت لرالد عه الل تفن 
الکاد اللبانہ . سروت دار الكباب الأماية دمم وت بارال ناب الل ماع an.‏ مارا مان الاء اا٤‏ و 
دارالگتاب اللسانی . بروت دارالگتاب ال انه .رو با الئھاب الال اج يمو 1ال حا اللا قر 
وٹ دارالگتات اللنانه .نروت دار الگا اللحانہ ہہ قد ارال ناه edl‏ عو ا ال عمل للا نے نس الا الا او اال عا لل روہ ار الگتاباالہ اھ ,سروت ١‏ 
یروت دار الک ناب اللسانی .نروت دار الگتاب الاسانہ مرو ار الا غاب CLAM‏ يموي ارالو سڈ الا ما دی ارال تا الا وی اال ا ال عمو وارالگٹاپاللسانی نرو 
ته .نروت دار الكتاب اللنائى .نروت دارالدجنات الاسانہ يم وت اراك د الل م اال جما لا و ,و وا انا او و اه م الأقطب؟ .موب ار الگا الاسانی۔نہ 
للپانی. نروت دار الكتاب اللناني سيروت بارال كاب الا امه يمو ناراك ok dil che‏ ىت اراد ما الا 0 pl,‏ ! الل لك بت اراد لا اللبطيع مو د ارالگاد۔اللبانی 
اب اللنابى,بيروث دار الکتاب اللنشى . بحرو بار الگا الماع بنج ناراك حول yr ud‏ ارال تا ابا او ال تا الا ليك ينو ا ال اا ناج عيوب ١ارالكباباللت‏ 
كتاا اللسانہ ۔سروت دار الکتاب اللسانہ.. رو“ بارال عمل الله ا ٠‏ ارال عم اللي يون ال ءا ایب هن و ارال عل الله .م ألا کا الاء نا۳ روت دارالگا۔! 
.ار الكتاب اانه .يروث دارالگتاب اللباية .يرو دابالدمبا_الليايع مي ارال ا لله و خلا لا ب انا الما .م ارال لمعم باراله 
- دارالکتاب اللنانى نروت دار الگتاب ال تانج بر و ار الا ,الاش يمو تلزال عط ابا و ارال على الا و ہے ارال على ال( ما مو ارال ااانه ییو دا 
مروت دارالكتاب اللنابى . سروت بار الاب الل نة جره . ,لال الل و ال جا الو NP KERE‏ بارعا nn, AM‏ ء آرال ا .الا انی سروت 
د نروت دارالكتان اللسابى. ديروت دارالکتاب اللا جره مالعل لاام اه الل ا طا و ر اه لل مه اللا لل ها مه ارال الاير 
اھ .جروت دارالکتاب اللنابى.يروب دار الگطابالا ای جه د ارالك الما و ہیں اال عط او 5 ۰ ۶ ہنی بت الل کا ادا ,م «ارالکاب‌الاي. 
-اللسابه,بپروت دارالکٹاب اللسانی۔ بروت دار الگتاب الا بای مود ارالو ها الا کاو ر ال۸ ۸۰ ۷۳ ۱۱۱۳ ر اما با مر 1 الا ام الأقطتع ,رو دارالكتاباللبك 
يتاب اللسانی . نروت دار الگٹااللدانہ., یر و دارالطتاب‌الار ان مرو ء ارال ما الا ايك نه ماب عط ۷ * 0 ارالن 1001نما . , اراد ماه اللتطيى.م وہ سار الگاد الا 
الكتاب اللنانى .جروت دارالگتان اللعانہ .يروت با الگا الأبايض ہج ااال ع ل تال الا ما 41م نال ۶را الا ايو لی ار ال کا الا امھ ديروت نارالكنا 
دار الگا اللسانی۔ سروٹ بارالکیاب ال ايم بر وب د أ الد اب الا ای تقو ناراك عا ال۱ و Le,‏ للا ا o,‏ ما مل الا کا مق ١‏ ارالد “اب الا ,روت بارالا 
نث دارالكتات اللسانی روت دارالك_تا الاسانگک تروب دارال ٣‏ ناء الا شرع نمو ارال فا الا ما و ا8ل حا الا ا٢‏ مو بارال dee‏ الل موی ارالافاداللسانی تروت با 
روت دا رالگثات الان .جروت دار الگناہ اللييانى يرو ازال مار الاء ما .مي ارثل عط الا نون لھا لا ا عو الل الل و اھان اللسانی ہرو۔ 
.یروت دار الکتاب اللسانہ دہ وت دارالکتاب اللياه.تمو ‏ ارالك وار الاہط ٣‏ تيز ماو الا لو وليك مطل EN‏ مو , ارال ہا الا ا درو دار الگتاب اااسائی مم 
ناه نروت دار الکتاب اللسانی۔ تروت دارالدكناء اللايع جي ناراك عاں اللا و ماه لط 5 و کر رر ہو م !الم ار الا 6 ده ١‏ أرالدعنات اي 
-اللسابه, روت دار الگتاب الاسانہ .يروب دار الگتابالا ان بر رو ارال اه اللا مو ۰ 1۰ MM‏ و emt,‏ الل وو ری ال سا الأفطية روب دارالکتاباللسف 
قتاب اللنانى . سيروت دارالکتب اللسانى .تروت دارالكبابالأبطة ,يمرو ارال خا اللا ى با اا لوالا د لال ما الل انوه وب دارالکادالا 
الكتاب اللنانى .روت دارالكتاب اللسانھ. مبروت بارالکتاب اه رو .لالا الا اور و بت !ل ع اا ي الل لل د ارال ميا ری مروت ازال 
ذار الكاب التاق سروت ارال ااانه تيو ناراك ما انیم لمي لال 18 لذ و ما م و ال زا لف لوط موس و ارال ا له یرو عاب 
وت دار الگتاب اللسانی .يرف د ار الكتاب اللبيابى و :ارال الا نام تمق aM dedi.‏ , ال 881111111 mc.‏ وراه گنای ال له سيروت د 
نروت دارالگتات اللبايكى مہ وب ار ال اء اللاة مود آرالگکاء اللا دو ,ارال ءا للا طرف و لزا را ا و ا ال ها الاير ,مو , ارال 4 اللا شرو 
ع .سيروت دار الگا اللاي .ره ارالا حا افیا و رو و ار السفاد الا ما٠‏ ۶۰+ moll,‏ لا اپ الما اب , ال گا لال طيخ ar.‏ دارالگظ اب اللسايه.ت 
نابج .نروت دار الگتاب الات درو بارالد عام الله وم ارال فاد اله و ریت ا ۲ ٢٢ےا‏ خی ال دا الا ای موه ارالکتب‌الله 
باللنابى. يروت دارالگ نادالا بای رو داراليكناء اللا نمو اراليعيا ای ص اط عض لا تي و ما سیر اة ر الم( الام رو دارالکادالك 
ثاب اللسانی . پروت بار الگتا۔الاء ناڈ .رو بارال تاد الا ا > تنو لاله مار الا ا8 بو ۱ خی و الیل الا ر الل ءا اللا موث دارالگتاہ 
رالگٹاباللعانہ سروت دارالد جافبالاءات., رو بارال ميان ایا رم الل ع الا شيف و اللہ سا o oL‏ االمعل الا ما رو hell.‏ عروت دارالگ 
دار الگاداللبانہ يروب دارالہ کنا اللسانم ‏ مو ارال زار الا ماج ره ارال ل لا لو ي العمل اللو عو .لالع الا ام معو اراك دنا اللسابھ تيروت ۷ا 
وت دارالگتاب اللنانی سرو دارالكتام الل اھ درو ال بای و اراف حا الا زا و العا الا ما عو ااال الل ہو ار الگ تاد اللاي .سروت ۲ 
سروت بارالکتااللسانی .تروب دارالكتاب الليشة جرم مارال جا ۔الاا. 4 ممه مالعا الله م وا المعيل الا ای بي لراك دا ال یی ویر ارالکتاب الما سود 


سروت دارالگتا۔۔الانی.مہ چب دا الگ تاب الاسائی بہت دا الط لاه تمي اناك عوار الا جا و ال جوا الم و ره االله عمو ١‏ ارالکاباللڈوپر 


الكتاب اللنئاني . نروت دارالكتاء اللسانی -موروت دار الكتاء اللباني نيرمت س سوروت سار سسب سمب سيروت داز السکتاب الل ال ,مروت دا راکب الک سروت سے 5 
دار الكناب اللبناني بيرهت دار الكتاب اللدادي نووت SET‏ مر دار الف ف نو برو رلک اق لو موت دار الكتا اليلق سروت دارالكتار اللا ى و RoR‏ 
بت دارالكتاب اللمناني مروت دآرالگتاب.اللسانی ۔مبروت دار الكتاب اي مروت دارالكتاب اللو .میں مار 7 لام تيروث دارالکتاب اٹلسانی .مرو مار الا الى مرو با ایک 
يروت دار الکتاد اللبٹائی ۔ نيروت دار الگتاب اللساني ‏ تجوت دارالكتات اللمنائي_ببروث دار الكتات سيروت دارالكتاب اي مروت دار الگا اللتليه بي وس داز لگا اشمہ سروت 
و ديروت دار الكتا_ اللساني .یروت دارالكنا؛_اللساتي سيروت دار الکتاب اللا یج ê‏ اللساني۔ مبروت دارالکتا اللنذي .سيروت مارالگتا۔ الله .برهت دار الگ الله . سيره 
ساني روت دارالکتاب۔اللسانی سیروت دارالگتان اللناتي نيروت دارالكتاب اللنانع .نووت ال خی سود دار الكتا الل سار نيرو دارالكتاء اللىانی ۔موروت مارالک سا نرو 
ات موروت دارالكتاب اللسانی سجروت دار الكتاب الليناني. مپروت دارالكتاب اللي سووت دارالكتاب: اي سيروت دار المكتاد اللي مروت دار الكت الله سروت دارلمکتا۔اشدھ - 
كتاب اللساني .تيروت بارالگتاد الثاني سيروت دارالک‌تاد الللٹاتی -سبروت دار الکتاا ي.سيروت ا العم سود دارالکتاباللشی۔ بيروت دارالكباب اللسادي ۔ ميروث دار الگاں ادم 
الكتا؛ اللثانی۔ -نپروت دارالکتاداللنناني وروت دار الکتاب اللساني ‏ نروت ١‏ دار الکتاب| ک6 روہ ESTES‏ دارالکیاب اللي بيرهت دار یات الل سيروت د ,امي اش 
دار اکتا اللستادي وروت دارالكتاب الثاني سوروت دار الکتاب اللمئلني .نروت دار ۱ مع یہ ابا : . بيرهت دارالگتاب اللبانک .تيروت ذا لكاب اللہ مره با اجك 
وت دارالکتات الشاني . ببروت دارالكتاب اللبنائي .سوروت دارالكنا اللسادي يروت دارالکتا اللا ال ارالگا۔السدی موت دار الكتاء اللبلیی .سروب ار الک الع نره زار نك 
وروت دارالكتاب اللتاتی يروت دارالکتا اللاي نووت دارالکتاں اللاي روت دا 0 ي سيروت دارالكتاب اللنشي. مروت دارالکتاب المي ميروت دارالك بابشاي محرو ما ١‏ 
ني سپروت دارالكتاب اللباني.بيروت بار الکتاب اللساني۔ سيروت اللسانی۔ سوروت دارالکتاب اللسادي. سيروت دار الكتاب اللي . روت دار الكل اباسادی۔ سروت بارالگاں اله 
یروت مار اب اللساني . سيروت دارالگتاب اللسانی . يروت دار الکتاب لاس اي ت اال ٠‏ مر 7 الق , سر دس 
انات سوروت ITE‏ ی 
ال موت دارالكار لش نومت دار الكتب انم سيروت دار لكاب لذي سويت دار الكتب الو ریت دا لكا اذه سرود ما نکن الا رت ھی ا 
اب الا ناني . سيروت دار الکتاب اللبباني .سيروت دارا 080 5 رالكتاب! مروت دار الگ تات الاک سيروت دار اتا اشم 
كار و سد الم ایر مہ ب لطر یرس رسس سی دس رود .الك اشاح ےد ملس سے 
سالک ای جروت دارالكثار لاد ریت دا اکتا انش روت باقع ای بویت تار لفن فی سريت بالط ف کرو ا ا لتق ہے مت 
ا اکنا SET‏ 2 سس وت دار الکتاب ال انی نووت دارالكتاء لس مروت دارالكتاب اللسادع .سيروت دارالكتاب الو .برهت ار الكت ند کی 
۔بوروت دار الكتاب اللمنائی بيروث دار الکتاب اللتائی ۔ہوروت دار الكتاب اللناني . سيروت دار الكتات 5 ںای ھچ چس الكت اند مروت 
ني ۔ یروت دارالكتاب اللبباني.بووت دارالكتاب اللي مروت دارالكتاب اللستاني سيروت دا ST‏ ب دارالكتات اي سروت دار الگا اللاي سيروت دار الكبب ا لمن . سوروت 
للببائي سيروت دارالکتا فاو روهت :رتكاف ا و ا ا 
111101111111111 می شش رک 
كتاب اللنتاي يروث دار الکتاب الثاني نروت دارالكتاب الابا ت دارا ع د . سيروت دارالگتاداللشی .نروت دارائگا اللسلى .سيروت با راکب اشنم 
ارالكتاب اللتاني سوروت دارالكتاب اسان ” ود سي روجام جج دہ رد ولو دار الكتات اللنادي سيروت دارالکتابالللی۔پروت دار الك اللہ نرو ما راسك با 
ار الكتاء_اللنياك 3 ۱ 5 او اباللباني سيروت أرالكثاب اللنشي . يروت دارالكتاب اللي . سروت دارالکتاب اللانث روب دار الكتاء السارم مرو نا له 
دار اب اللسبائي . یروت دار الكتاب اللنتائی ۔ بيروت .ار الكنا_اللناني .ديروت دارا ني سيروت دارالكتاء || یروت 0 ات 0 
رفت ارا ع شش دی یو د ا و ود او و ای ری اتاد قت 
پیت سا للتار الان ررمت دارالكتاب ایدم جروت دارالكتاب للشو مروت بارالکش ليقي سيروت دارالكتاب الله .سروت مارالكا ال لو مروت “رالا الله مه 
إن سروت دارالكتاب البق مروت دارالگتاہاللسانی بویت دارالكتاء اللاي نموت دار يلدي .سيروت دارالکتابا -ستروت مار الکیاب اللي .مروت بر الکاب‌اشه مرو 
لته .سوروت دارالكتاب اللبناني oT ER‏ و 7 الاي نووت با الكناب انی ۔ يروت دارالکتاب الى میروت دارالکتاب الل .جروت دار الكباب الله م م 
2 ویو مار 7 رم ۱ ,سيروت رارالکتاب | .ديروت دار الکتا اللسلي-نپروت دار الكتار اللناني يروت نارالگتاب اللنادي سروت دار الکتاب اللنشق . مروت نار الفا هه 
وم : د بوت دارالگتا۔' اللبنادي . سيروت دار الکٹاب اللساني . ہووت دارالکتاب الثاني بيرهت دارالكتاء اللاي يروت دار الكتاب اللساني .مروت دار الكتات اللناة سروب مار الكيات الب 
> بل نادم مومت دراک اي .سروت دار الكتاب اللبباني .مسیروت دارالکتاب اللنتني. بوروت دارالکتاب اللاي .مروت دارالکتاب اللي .یروت د رالکیاب اي تروت ب راتت 
ار اکتا اناد سیروت دارالكتاب! ادي .یروت دارالکتاه الليتاني_موروت دار الكتاب اللنشي .يروت دارالکتاهاللاي سروت دارالگتاب اللشی تیروت ما الکاب اشلنی .سروت اراڪ 
> را رالکتاب اللنتادی ۔ یروت بارالکتاب اللباني۔ نروت دارالکتاب اللب اي .سمهت دارالكتابالا ٩‏ ۔مبروت دارالعکتات]] ۔سبروت دآرالکتابال لکا 0 
- دارالكتاب االساني - دار المكتا, ال ات / مبروت دارا اللاي .سيروت دار الكتاب اللبايي سروم ذا الگتات لم مروت - ۔! 
جروت دار ب ىروت دار اد اللب‌اني سیروت. دار الكتاب اللناني يروت ,' es‏ مت دارالکتاب اي .تروت د ار الگا الل لہ .سروت دا الکتاب الہ يه وب ٠‏ 
نروت دارالکتاب اللبانی۔ پروت دارالكتاب اللي موروت بارالکتا اليه اوت تی ات دارالکتاب اللي تیروت دار الكتاب الللى نہ وت دار الكبب اششه سرو۔ 
باني بوروت سار الكتاباللساني یروت دار الکتاداللسابي. سيروت دارالکتادالن' ج گا ت دار المكتاد اللنشي نيرمت دارالكتاد ملاو .سيرمت دار الكت اللاي ل 
اللنايي-سو وت دار الكتاب اللسادی سيروت دار الكتاب اللسائي .سيروت دارالكناء 5 وت بارالكتا_ اللشی ۔مبروں دارالکتا اللاي نيوت دار الکتاب اللنفة 
تات اللنائى . نروت دار الگٹاب اللنانى بروت دار الکتاب اللنانى سروت دا از سروت مار آلگاں الاھ .يروت ما اگاں اانه يد وت ما الكتات نك 
FT‏ وس یو دار الكنا اللساني میروت دار الكتاب اللساني۔ سيروت دا 1 ۔ سوروت دارالگتا۔ الله . نروت دار الككتات اللاي مہ ميث بانط امام 
ار الكعتاب اللسانی .سروت دار الکتاب اللستادي بر وت دارالكتا_ اللو وروت از 9 © اني یروت دارالكنا_اللنشى_بيروت دارالکاں اللناي توت دا الگا 
- دا رالگتاب اللناني ميروث دار الکتاب اللنٹانی ۔ سيروت دارالكتاب اللبانی۔میں ا و 
روث دارالکتاب اللتانی ديروت دارالکتاب اللسانی .سيروت دارالکتاد اللشی۔۔ 
.ديروت دارالکتاب السلي. نروت دارالگتاہ اللبانی۔۔ مروت تہ الکتاب الاني کیچ 
ادي _بيروت دار الكتا؛ اللاي ديروت دار الکتاب اللسای ۔سوروت دارالگتاہ اللناد رر بسحي م روب دار الكناد اللسدي سيروت دارالگٹ الات .مروت داراکسائلےھ ب 
اللاي .نروت دارالكتاب اللنئايم نروت دار الكتاب اللنناني سيروت دارالكتاب اللند جسم - 22 بى سروت دار الكتاب اللسانی ۔سیروٹ ذا الگتا۔ اللاك مرو ےار الا اللا 
تاب اللتاني . روت دار الکتاب االسادي سيروت دارالکتاه اللنابي.نيروت بارالکتاه اللي _ تا اللساي اروت دارالكتاب اللي نروب دار الگتاک الات مروت دا اسان اش 
لکتاب اللباني .مروت دار الكتاد اللسادي ديروت دار الگا الانی نروت دارالكتاب اللنانی.نروت دار الگفاب الشانی ۔ روت مار الکتاب انامه .مروت دار الكت اطي سرو سے الاب 
ار الكتاب اللبانی .يروت دارالكتاب اللياني نروت دارالكتا_ اللننادي .نووت دارالكتاب اللسانی۔موروٹ دار الكتاب اللسانک بيرهت مارالکتاب الان .مروت دار الكتات سای رو دار المع 
> دار الكتاب اللٹائی -سوروت دار الكتاب اللباني ديروت دارالکتاب اللنانه نيرود دار الكتاا اللسادي -سروت دار الاب اللسائی سروت دارالگتاد الات سروب دارالکاداشاہ مد و دار 
جروت دار الکتاب اللستانی بيروث بار الكتاد اللسانی .سيروت دارالكتاب اللسانی سروت دارالکتاب اللتانی۔ يروت دار الككتاب الاو نروت دا الكتات انان نروت دار الكتاء الله مره ؛ 
--بووت دار الگا اللساني تيروت دار الکتان ال انم ۔ بيرهت دارالكناء الانی . نروت دار الكتاء اللناني سيروت دار الكتاء اللہانی۔ نروت دا رالکتاب اللبانھ .سيروت دار ا لكا الله سروہ 
ابي نيروت دار الكتات اللسانی ۔ ديروت دار الکتاب اللسانی . سيروت دار الگتاب اللسانی .نروت د ارالکتاب اللاي سوروت دار الكتاب اللعني.بيروت دارالگتا۔ اللات مروت دارالگتا الم ب 
اسان .بوث دار الكتا/ الانثاده .سيروت دار الکتاب اللساني نروت دار الكتاب اللشی۔ ديروت دار الكتاء الط .سيروت دار الكتاب اللنانى ‏ نروت دارالگتاب اللہادی .تروت مار ااگاب اللسانھ 
نثاب اللببائى سوروت دار الکتاب اللسليي .يروت دارالكتاب اللي يروت دارالكتاد اللساتي سيروت دارالكنا_اللسابه .نير وت دارالكتاب الله .سروت دار الكتاب اللنايه مم وت دا الاب الل 
الگٹاداللانی سيروت دارالکتاد اللسادي_بيروت دار الگٹاء الثاني . سیروت دار الكناب اللنتادي ۔ یروت دار الکٹاب اللبادي -مپروت دار الگتاب اللسانی .بيرهت دار الكباك الین سيروت دار لکا 
دار الگا اللستانی۔ ديروت دارالكتاب اللسائی ۔ يروت دا الكتا_ اللسادي سيروت دارالکتاب الل سيروت دار اکتا اللنانى .بيروت دارالگان اللانى .سيروت دار الكثات الأنادع .مروت دار الک 
بت دارالكتاب اللناني .سوروت دار الكنا؛ اللشي تيروت دار الكناب اللسانی .ميروث دار الکتاد اللا سر وب دار الگٹاہ اللسانی .سيروت دار الكتاب الله . سيروت ارالكبا اشانى سوم مارا 
سيروت دار الکتااللثانی يروت دارالكتاب اللسادي_بيروت دار الكتاب اللبانو .روت دار الکٹاں اللناني نروت دارالگتاہ اللتانى يروت دارالکتاد السلیه نروت دارالكباب اللا مرو ؛ 
ي يروك دار الکتاں اللننائي .سيروت دار الكتاب اللدادي سيروت دار الكتاد لاني .سيروت دارالكتات اللہ سیروت ذارالكتاب اللاي . تروت دار الكتات اللسانی۔ مروت دارالگئہ اللاك دی 
اني . سيروت دارالکتاب اللدناني .سيروت دارالکتاہ اللسادي تیروت دارالکتاب اللننادي سيروت دار الكتاب اللساني يروت دار الكتاب اللساده.سروت دار الكتاب اللسادى نروت نا الكت الاد 
پا لمتشي سيروت دار الكناب اللساني تيروت دار الكناب اللاي سيروت دا رالکتاب اللاي روت رار الكتات اللنشى سرمت مارالکتاب اللنلى. تروت ارالكا اللاي مروت با راک ال 
تاب اللسانی۔ يروث بارالکتاب اللسٹانی۔دوروت دارالکتاب الاتانھ۔ سيروت دارالگٹاہ اللندم .نووت دار الكتاب اللسانی۔ نيروث دارالکتاداللسانہ۔ نروت نا الگٹاہ اللادی تروب دا اک۔اڑ 
رالكتاب الا ساني تروت دارالکتان اللسانى يروت دار الكتا_ اللداني _نبرهت دارالكناب اللاي .يروت نار الکتاں اللن تایه . برو دارالگتا۔ اللسلنھ .مروت دار الکاب اللب‌یاگ يروت ہی الما 
دار الكتاب اللساني .بيروت ارالك تار اللساني نيروت دارالكناب الثاني .سيروت دارالکتاب لاه یروت دارالگتا۔الللنی نوت دارالكتاب اللبانی تروت دارالگات ای .تروت سابال 
وت دار الكتاب اللتاني ۔ دروت دار الكنا اللساتی سيروت دارالکتاب اللسائي سيروت دارالکتاب اللي سيروت دار الكتاب انلسانی .سيروت دار الكتاب لس مرو دار الگا الل ۵ سروت نا 
سيروت دارالکتاب االیٹائی .يروت ب آر الکٹاب اللسادي روت دار الکتاب اللساني ‏ مروت مار الكناء اللساني مروت بار الگتا۔ اللبانی .سروت دار الگتا۔ اللنايه .برهت دار ال کاب اللا - مرو 
عي .سيروت دارالكتاب اللمتابي .مروت دار الكتاد الأنادي . يروت دارالگتاب الاب .سيروت دارالکتاب اللدانی ۔پروت دارالکتاب اللشا .مروت دار الکتاب اللسلي نروت دار الک اہ الان میں 
تانيبروت دارالکتاد اللدائی سيروت دار الکتاب اللمناني .روث دار الکتا.اللساند . ديروت دارالگتاہ اللسادي ‏ سروت دار الكتاب ای .هيد دار الکتاب اللي بره دار الصدياب ا سظ٠‏ 
ب اللسانی . نروت دار الگتاہ اللسانی ۔ سيروت دار الكناب اللسائي ۔ سبروت دارالکتاباللسانی ۔ نروت بار الگتان اللسانہ. يروب ہار الکتان۔اللسانہی .جروت دارالکتاں اللسایی نہ وت نار اکتاب اللا 
كتا اللننانى نروت دارالكناب اللاي .سروت دارالكتام الأننائي . سيروت دارالكتاب اللي .سيروت دارالكتاب اللاي یروت دارا عاد ليله سی ےکور سو دارالگاب ال 
ار الگاب اللائاي .روت دار الكتاب اللسائی۔ يروت دار الگتاب اللناني .روت بار الگثان اللسادي .سروت دار الكباب اللناني . دیروت دار الگا۔|ٴ .سيروب سار 
ایا ار وروت بارالكا اللي نموت اعت الال وت با راتان الان یروت ناوالکاداللصلنی مروت ارا لتا الاو سرت تاک اک دم 
روت دارالكتاب اللساني . سيروت دار الکتا اللسائی سيروت دارالكتاب اللدادي ديروت دار الكتاد اللساني يروت دارالکتاب الله - بيرهت دار الكتات اللابه .روت دار الکتا اللي جروت ما 
۔ بچروت دار الكتاب الاساني نروت دارالكتاب اللساني. بیروت. دارالگتاہ اللنشي سيروت داراٹکتاں اللسادي سروت دارالكناء اللانی۔ نموت 
الكنا_ اللسادي سوروت دارالکتاد اللسانی۔ نروت دارالگتاب اللسادى .سروت دار الكتاب اللاي .مروت . 
اللناني. نروت دارالكنات اللتانه .یروت دار الكتا_ اللناني. سروت دار الكتاب لام ديروت دارالکتا اللسادي . روت دارالكتا/ اللدادی۔ برو دار الكتات له روت دارالگاداللء 
تاب الاسادي. نبروت دارالکتاد اللٰسانی مروت دار الكتاء اللہ . سوروت دارالکتاہ اللاي . سيروت دار الان اللہ پروت دارالکتاب الق سروب دارالگتا۔ اسه .نوت دار كناد الى 
لکتاب اللساني . سيروت دار الكنا؛_اللبانى . نبروت دارالكناء اللناني بيرهت دار الكناب اللساني یروت دارالكتا_ اللسانى .سيروت 
-ار الکتاب الا مناني سيروت دار الكتاب اللسادي ‏ نيروت دار الكتاب اللناني .يروت دارالكتات اللسانی .جوت دارالكئاب الانابي .سيروت دارالگٹاہ اللتانى .سروت ب الاب اليه مرو مارا 
- دارالكتا_ الثاني .يروت دار الكتاب اللاي .ديروت دار الكناب اللاي .سيروت دارالکتاد اللاي سروت دارالکتاہ الثاني مومت دار السات اللدناله .مه وت دا رالکتاب الف مرو مار 
المكتاب الاساني-ميروت دارالكناب اللسدي يروت دار الكتاب اللساءي ‏ مبروث دار الکتا- اللسانی۔ سيروت دار الكتاب الله .سيروب دار الكتات اللسلمی . توت 
۔۔مپروٹ دارالكناب اللساني.بيروهت دار الكتاب اللسني نيرت دارالگتاب الابئانی۔ سیروت مارالکتا اللنلم سروت دار الكتا اللہانث سيروت دارالگات للساده _ محرو دارالکتا الاو سمو 
الکتاب اللساني - يروت دار الككناب اللمنادي يروت دار الکتاب اللسادي .مروت دارالكناب اللدانی سريت دار الكباب اللسادث .مروت دار الاب المي دب 
دارالكتا؛_ اللسانی ۔سبروت دار الكناب الناني . بیروت دار الکتاب اللسادى سبروت دارالكتاب اللبانی .روت 
ثاب الانانی سيروت نار الكت اللسانی۔ نيرمت دار الكت اللاي .مروت ار كتا اللسانہ سيروت دارالگتا۔ اللسانی۔ سروت دارالكتاب اللسانی .جروت دارالگتا۔ اللسابي مروت دارالکتا۔اللہ 
الصا الا أنه دم“ 1 الگٹاں اللسانی۔ سر وت دارالكتاب اللساني-بروت دارالگٹاہ اللسانی۔ يروت دارالکتاب اللنادي ‏ نروت دارالگتا۔ امام ہووت هس سر ور ده 


سا الكتاب اللاي مروت داز انكباب اللسانی ,سروب مار الگاہ شید نہ وہ 


ادي سيروت دار الكتاب اللساني ۔نبروت دار 
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